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Vorwort. 


n 


as vorliegende Buch ijt hervorgegangen aus akademiſchen Vor- 
8 IN, leſungen, die ich über Religionspſychologie wiederholt gehalten 
aa habe. Es gibt eine ſtark zuſammengedrängte Auswahl aus 
darin behandelten Gegenſtänden und bewahrt, meiſt nach frei gehaltenen 
Vorleſungen niedergeſchrieben, in der Diktion den Rhythmus des ge— 
ſprochenen Wortes, Das Buch will beitragen zur pſychologiſchen 
Grundlegung der Religionswiſſenſchaft. Es erſchöpft den Gegen- 
, ſtand nicht, aber es iſt — namentlich in ſeinem mittleren Hauptteil — 
auf eine Reihe von Tatbeſtänden gerichtet, deren Verſtändnis erfahrungs- 
gemäß dem hiſtoriſchen Religionsforſcher Schwierigkeit bereitet, und die 
aufzuhellen Sache des Pſychologen bleibt. 

Um ſeinen Zweck zu erreichen, iſt überall ausreichendes Beleg— 
material aus den Quellen mitgeteilt, ſo daß die Erörterung nirgends 
rein abſtrakt, ohne konkrete Illuſtration bleibt. 

Grundſätzlich habe ich eine Wiederholung der Ausführungen meiner 
Schriften: „Die religiöſe Erfahrung als philoſophiſches Problem“ (Berlin 
1915) und „Oer Beſeſſenheitszuſtand. Seine Natur und ſeine religions 
und völkerpſychologiſche Bedeutung“ (in: Oeutſche Pſychologie, Jahr- 
gang 1916 f.; erweiterte Buchausgabe, erſcheinend Langenſalza 1917), 
ſowie der von James in ſeinem Buch: „Die religiöſe Erfahrung in ihrer 
Mannigfaltigkeit“ behandelten Gegenſtände vermieden. 

Da die Zeitumſtände die Drucklegung eines größeren Werkes aus- 
ſchloſſen, waren dem Umfange enge Grenzen gezogen. Für eine etwa 
notwendig werdende zweite Auflage behalte ich mir eine weſentliche 
Erweiterung des Buches vor. 

Zuſchriften, die zu den entwickelten Gedanken Stellung nehmen 
oder weiteres, namentlich neues Material nachweiſen, ſind mir, wie 
früher, auch bei dieſem Buch willkommen. 
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Erſtes Kapitel. 
Die Aufgabe und die Entſtehung der Neligionspſychologie. 


Die Aufgabe der Neligionspſychologie. 

zit der Entwicklung der modernen Religionswiſſenſchaft hat 
auch die Religionspſychologie an Bedeutung ſowohl wie an 

5 Materialien gewonnen. Beide Oiſziplinen arbeiten mit dem- 
ſelben Stoff, aber ihre Geſichtspunkte und Aufgaben ſind verſchieden. 

Welches iſt die Aufgabe der Religionspſychologie? Die Antwort Sie Aufgabe 

iſt nicht ſchwer. Ihre Aufgabe ijt die pſychologiſche Analyſe des der Religions- 
religidfen Lebens auf allen Stufen ſeiner Entwicklung, in bpſpchologie. 
allen ſeinen Formen. Dieſe Beſtimmung erfordert aber noch eine 
nähere Präziſierung. Denn heißt das etwa, daß wir beſtimmte Individuen 
in der individuellen Eigenart ihres religiöſen Lebens möglichſt genau zu 
beſchreiben haben? Eine ſolche Auffaſſung würde durchaus irrig ſein. 
Vergegenwärtigen wir uns, was ſonſt die Pſpychologie leiſtet, wie fie 
in den Lehrbüchern enthalten iſt! Beſchäftigt ſie ſich mit einzelnen In— 
dividuen? Nein. Alle Pſychologie ſucht vielmehr Typen des ſeeliſchen 
Geſchehens aufzuſtellen. Das Ausgehen vom Individuum ijt nur das 
Mittel dazu. Beſonders deutlich wird das an der Lehre von den Tem— 
peramenten. Die alte Lehre von den vier Charakteren, dem melancholi— 
iden, choleriſchen, ſanguiniſchen und phlegmatiſchen, — ich gebrauche fie 
nur als Beiſpiel, fie ijt ſachlich überholt —, bezieht ſich nicht auf einzelne 
Individuen in ihrer individuellen Beſonderheit, ſondern ſie iſt eine Lehre 
von den Menſchentypen. Aber nicht nur in der Charakterologie beſteht 
eine ſolche Erhebung über das einzelne Individuum. Auch die Pſychologie 
der ſeeliſchen Einzelvorgänge, der Oenkakte, der Willenserlebniſſe uſw. 
verfährt ebenſo. Es werden Gleichförmigkeiten, die ſich bei verſchiedenen 
Individuen finden, feſtgeſtellt. Beſtimmte einzelne Individuen haben 
immer nur die Bedeutung von Beiſpielen. Das einzelne Individuum 
verhält ſich zum Typus in nicht genau der gleichen, aber doch analogen 
Weiſe, wie ſich ein einzelner Naturvorgang, etwa der Fall eines Steines, 
zum Geſetz der Gravitation verhält. Die Gleichförmigkeiten nun, mit 
denen es die Pſychologie zu tun hat, ſind entweder ſolche von Zuſtänden 
oder von Prozeſſen. Bei den Zuſtänden haben wir es mit der Analypſe 
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der ſeeliſchen Verfaſſung in einem beſtimmten Augenblick, beziehungs- 
weiſe, wenn der Zuſtand länger als einen Moment unverändert andauert, 
in einem beſtimmten Zeitraum zu tun. Bei den Prozeſſen dagegen handelt 
es ſich um die Feſtſtellung eines typiſchen Verlaufs pſychiſcher Vorgänge. 
Gerade die zeitliche Veränderung als ſolche gilt es zu ſtudieren und in ihr 
die Gleichförmigkeiten bei verſchiedenen Individuen zu ermitteln. 

Ein Beiſpiel für einen religiöſen Zuſtand, den es zu analyſieren 
gelten könnte, wäre der Zuſtand der Reue oder überhaupt alle „Stim- 
mungen“, wie wir die einige Zeit relativ verharrenden Gefühlszuſtände 
zu nennen pflegen; ein Beiſpiel für religidje Prozeſſe iſt der Bekehrungs⸗ 
prozeß, wie er namentlich in der methodiſtiſchen Sphäre jo oft wieder- 
kehrt: zunächſt eine immer ſtärker werdende univerſelle Depreſſion des 
Individuums und dann plötzlich ein Amſchlagen zu freudigſter Exzitation. 
Der Bekehrungsprozeß gehört, nebenbei bemerkt, zu den beſonders 
intenfiv ſtudierten Typen religiöſer Prozeſſe. 

Wenn wir jo als die Aufgabe der Religionspſychologie die Feſt— 
ſtellung typiſcher religiöſer Erlebnisformen bezeichnen, machen wir eine 
wichtige Vorausſetzung: die Vorausſetzung nämlich, daß überhaupt das 
pſychiſche Geſchehen verſchiedener Perſonen Verwandtſchaft zeigt, daß 
es derartige typiſche Gleichförmigkeiten, wie wir fie ſuchen, wirklich auf- 
weiſt. Es iſt das zunächſt eine bloße Vorausſetzung, die keineswegs ſelbſt— 
verſtändlich zutreffen muß. A priori, ohne weitere Unterlagen wäre es 
genau jo gut denkbar, daß das Innenleben der einzelnen Individuen 
völlig verſchieden iſt. Wir machen ſelbſt die umgekehrte Vorausſetzung. 
Es iſt erſt die weitere Forſchung, welche ſie dann bewahrheitet. 

Anterſchied Welches ijt nun die Abgrenzung, der Unterſchied der Religions- 

vonReligions-pſychologie von der hiſtoriſchen Religionswiſſenſchaft? Auch dieſe 

pſpchologie beſchäftigt ſich ja größtenteils mit der Beſchreibung religiöſer Typen. 

1 7 Sie ſchildert beiſpielsweiſe die mexikaniſche, die babyloniſche, die alt— 

griechiſche Religioſität, fie fixiert alſo ebenfalls Typen religiöſen Erlebens. 

Die Abgrenzung der Religionspſychologie wird darin zu ſuchen fein, 

daß ihre Aufgaben noch allgemeinerer Art als die Aufgaben der hiſtoriſchen 

Religionswiſſenſchaft find. Während dieſe es bereits mit ganz beſtimmten 

hiſtoriſchen Religioſitäten zu tun hat, beſchäftigt ſich die Religions- 

pſychologie mit der Frage, welche Grundformen das religiöſe Leben 

überhaupt zeigt. Die Gegenſtände dieſes Buches: Viſion, Inſpiration, 

Gloſſolalie uſw., liegen ſozuſagen noch vor denen der hiſtoriſchen Reli- 
gionswiſſenſchaft. 

Die Religionspſychologie ijt deshalb etwas wie eine pſychologiſche 
Grundlegung der Religionswiſſenſchaft. Ganz ſcharf freilich iſt in 
der faktiſchen Forſchungsarbeit die Grenze zwiſchen beiden nicht. 
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Ahnliches gilt in bezug auf das Problem der analytiſchen Beſchreibung 
einzelner ausgezeichneter religidfer Individuen wie der heiligen Thereſe 
oder des heiligen Ignatius von Loyola. Sie iſt im Prinzip Sache der 
Religionsgeſchichte, nicht der Religionspſychologie, fo wie wir dieſe 
definiert haben. Aber auch in dieſem Falle ſind in der wirklichen For— 
ſchung die Grenzen fließender Natur. Es kommt in der praͤktiſchen For- 
ſchung lediglich darauf an, daß alle Aufgaben überhaupt gelöſt werden. 
Wer ſie löſt, ob nur der ex cathedra Berufene, oder ob ſie auch noch von 
Nebengebieten aus in Angriff genommen werden, iſt gleichgültig, wenn 
es nur überhaupt geſchieht. 


Die Entſtehung der Neligionspſychologie. 

Die Religionspſychologie als ſelbſtändige Diſziplin ijt noch eine Entſtehung 
ſehr junge Wiſſenſchaft. Daß ſie nicht alt ſein kann, iſt ſelbſtverſtändlich. und bisheriger 
Berſetzen wir uns in die Zeit zurück, in der die Religion wirklich noch erde 
das ganze Leben im Znnerſten vollſtändig erfüllte, in der nichts den ae 
Anſpruch erhob, ihr an Wert gleichzukommen, in der ſogar die Politik pfychologie. 
ſich ihr teilweiſe unterordnete, ſo ſehen wir ohne weiteres, daß es in einer 
ſolchen Zeit nicht zu einer objektiven Analyſe, einer wiſſenſchaftlichen 
Selbſtbeſinnung über die pſychologiſchen Vorgänge, in denen die Religi- 
oſität beſteht, kommen konnte. Zu einer objektiven Analyſe konnte es 
erſt kommen, ſeit die Religion nicht mehr eine ſolche univerſelle Herr— 
ſchaft über den Menſchen übt, ſeit die Kritik des Verſtandes erwachte 
und an ihren intellektuellen Fundamenten rüttelte. Auf der anderen 
Seite war die Zeit der Herrſchaft des Verſtandes, des Rationalismus, 
das Zeitalter Kants, nicht dazu geeignet, eine tiefere Pſychologie der 
Religioſität entſtehen zu laſſen. Erſchienen doch damals die Zuſtände, 
mit denen wir uns in den weiteren Kapiteln beſchäftigen werden, 
die Inſpiration, die Gloſſolalie uſw., draſtiſch ausgedrückt, lediglich als 
etwas Verrücktes, Unſinniges, ohne jeden inneren Wert. Es enthält 
vielmehr eine Zeit, in der auf der einen Seite die Religion nicht mehr 
eigentlich herrſcht, auf der andern Seite aber die in ihr enthaltenen 
Werte wieder empfunden werden, die günſtigſten Vorausſetzungen für 
die Entſtehung der Religionspſychologie. Von dieſer Art ijt die Gegenwart. 

Im Gegenſatz zu anderen pſychologiſchen Diſziplinen wie der 
experimentellen Pſychologie oder der pſychologiſchen Aſthetik iſt die 
Religionspſychologie keine deutſche Schöpfung. Ihre Anfänge liegen 
vielmehr in Nord-Amerika. Sie iſt über den Ozean zu uns herüber— 
gekommen. Wir haben drei Stadien oder beſſer drei Gebiete ihrer 
Entwicklung zu unterſcheiden: erſtens ein amerikaniſches, zweitens 
ein franzöſiſches und drittens ein deutſches. 

1* 


Amerika. 
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Es iſt für uns im erſten Augenblick überraſchend, daß gerade Nord- 
Amerika das Land der Entſtehung der Religionspſychologie geweſen 
ſein ſoll. Denn Nord-Amerika gilt bei uns der vulgären Auffaſſung nach 
noch immer als das Land der abſoluten Herrſchaft des Dollars, in dem 
für andere Werte kein Raum iſt. Nun, dieſe Anſchauung iſt unhaltbar, 
ſie iſt ganz einſeitig, wie jeder weiß, der ſelber drüben geweſen iſt oder 
der mit Amerikanern hinreichend enge Berührung gehabt hat. Die großen 
humanitären und wiſſenſchaftlichen Stiftungen, welche von den ameri- 
kaniſchen Großfinanziers dauernd gemacht werden, ſind nicht immer 
bloß der Ausdruck perſönlicher Eitelkeit, ſondern ſie ſind das Symptom, 
daß ein tieferer Idealismus im Lande vorhanden iſt. Dieſer Idealismus 
zeigt fic) auch auf dem Gebiete der Religioſität. Sie hat im Dollar- 
lande tiefe Wurzeln geſchlagen und erfüllt dort teilweiſe die Individuen 
mit ſtärkerer Macht, als es heute durchſchnittlich bei uns der Fall iſt, 
wobei ich freilich nicht verſchweigen will, daß die ſtärkere Herrſchaft 
der Religioſität in den Amerikanern, außer daß fie in einer eigentüm- 
lichen ſpezifiſchen Veranlagung der angelſächſiſchen Raſſe begründet ijt, 
vielfach auch mit einer geringeren wiſſenſchaftlichen Bildung, einer weniger 
großen Entwicklung der intellektuellen Kritik im Zuſammenhang ſteht. 

Es gibt zwei Werke von Hugo Münſterberg, dem deutſchen 
Philoſophieprofeſſor an der Harvard-Univerſität, die ſehr geeignet find, 
die falſchen populären Vorſtellungen über das amerikaniſche Leben in 
uns zu beſeitigen und uns Aufſchluß zu geben, wie die Dinge wirklich 
liegen. Erſtens das deutſch geſchriebene Buch: „Die Amerikaner“ (Berlin 
1904). Es ſchildert uns Deutſchen die Lichtſeiten des amerikaniſchen 
Lebens. Zweitens die nur in engüſcher Sprache erſchienenen „American 
Traits“ (Boſton 1902). In der Vorrede dieſes Buches hat Münſterberg 
den Wunſch ausgeſprochen, es möchte — um die Amerikaner nicht zu 
verletzen — kein Exemplar über den Ozean zu uns herüberkommen, 
denn es gibt mit voller Aufrichtigkeit eine offene Darftellung und Kritik 
der Schattenſeiten Amerikas vom deutſchen Standpunkt. Beide Bücher 
zuſammen enthalten nach der Ausſage von ſolchen, die jahrzehntelang 
drüben geweſen find, eine inſtruktive objektive Darftellung der Lage der 
Dinge dort. Als wertvolle Ergänzung iſt zu nennen ein Bud von 
Wilhelm Müller, „Oas religiöſe Leben in Amerika“ (Jena, Diederichs, 
1911), das gerade auf religiöſem Gebiete tiefere Einblicke gewährt. Hat 
man eine objektivere Anſchauung der amerikaniſchen Lebensverhältniſſe 
gewonnen, ſo überraſcht es nicht mehr ſo ſehr, daß im Sollarlande die 
Religionspſpchologie ihre Entſtehung fand. 

Die Entſtehung der Religionspſychologie läßt ſich bis aufs Jahr 
genau beſtimmen. Es ijt das Jahr 1902 geweſen. In ihm erſchien das 
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Werk des (1910 verſtorbenen) amerikaniſchen Pſychologen und Philo— 
ſophen William James: „The varieties of religious experience“ — 
„Die Mannigfaltigkeit der religiöſen Erfahrung“ (Leipzig 1907, 2. Aufl. 
1914), wie der deutſche Überſetzer des Buches, Wobbermin, den Titel 
überſetzt hat. Dieſes Buch eröffnete in bedeutender Weiſe die amerikaniſche 
religionspſychologiſche Forſchung. 

Das zweite Land, in dem die Reliqionspſychologie lebhafte Förderung 
fand, war Frankreich. Die von James gegebenen Anregungen ſchlugen 
dort ſchnell Wurzeln. Auch das überraſcht; denn das heutige Frankreich 
iſt in ſeinen maßgebenden intellektuellen Schichten ein religionsloſes 
Land. Und zumal die franzöſiſche mediziniſche Pſychologie, von ſeiten 
derer die Religionspſychologie ihre Förderung fand, iſt bis vor kurzem 
von ganz materialiſtiſchen, phyſiologiſchen Anſchauungen beherrſcht 
geweſen. Wie kommt es, daß gerade in einer ſolchen materialiſtiſchen 
Wiſſenſchaftsſphäre die Religionspſychologie FIntereſſe und wirkliche 
Förderung fand? Die Löſung dieſer Frage liegt darin, daß manche 
Probleme, die James angerührt hatte, gerade ſolche geweſen ſind, welche 
auf der Grenze zwiſchen normalem und anormalem Geiſtesleben gelegen 
ſind. Das Studium dieſer Grenzgebiete zwiſchen Normal-Pſychologiſchem 
und Pathologiſchem aber iſt ſeit langem, ſchon ſeit der erſten Hälfte des 
neunzehnten Jahrhunderts, ein bevorzugtes Arbeitsgebiet der franzöſiſchen 
Pſychologie geweſen, die ſtets in engem Zuſammenhang mit der Medizin 
geſtanden hat, — es hängt das teilweiſe mit der franzöſiſchen Unterrichts- 
organiſation zuſammen —. And das intereſſante Ergebnis der wiſſen— 
ſchaftlichen Verſenkung der franzöſiſchen Forſcher in das religiöſe Leben 
ijt, daß die materialiſtiſche Grundauffaſſung, mit der fie urſprünglich 
an das religiöſe Leben herangetreten find, zurückgegangen iſt und mehr 
und mehr eine gewiſſe Sympathie mit dieſer Form pſychiſchen Lebens 
hervorgetreten iſt, eine Wandlung, die nicht ohne Zuſammenhang mit 
der Entwicklung der neuen idealiſtiſchen franzöſiſchen Metaphyſik in den 
letzten Fahren vor dem Kriege iſt. — Auch die franzöſiſche Schweiz iſt 
an der religionspſychologiſchen Bewegung lebhaft beteiligt. 

Das dritte Entwicklungsgebiet der modernen Religionspſychologie 
endlich iſt Deutſchland. Die deutſche Religionspſychologie hat einer- 
ſeits ebenfalls ihren Arſprung in den Anregungen, die James gegeben 
hat. Seine Forſchungen betrafen die höheren Formen des religiöſen 
Lebens, wie ſie ſich in höheren Kulturen, ſpeziell der chriſtlichen, ent— 
wickelt haben. Zu einem andern Teil aber iſt fie autogener Natur. Sie 
hat autochthonen Charakter, ſoweit ſie ſich mit den primitiven Formen 
des religiöſen Lebens beſchäftigt, auf die James nicht eingegangen iſt. 
Es iſt der Altmeiſter der deutſchen Pſychologie, Wilhelm Wundt, der 


Frankreich. 
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zu ſeinem Lebenswerk zuletzt noch die Schöpfung einer Völkerpſychologie 
hinzugefügt hat, welche vorwiegend dem Studium der primitiveren 
Völker gewidmet iſt. Der zweite Teil dieſes großen Werkes, der ſelbſt 
aus drei ſtarken Bänden beſteht, hat unter dem Titel: „Mythus und 
Religion“ (Leipzig 1904—09, 3. Auflage 19101915) Bauſteine zu 
einer Pſychologie der primitiven Religioſität geliefert. 

Die Aufgaben, die ſich für die weitere Entwicklung der Religions- 
pſychologie ergeben, beſtehen ganz allgemein darin, mit Hilfe der neuen 
Fortſchritte der allgemeinen Pſychologie und Pathopſpchologie die 
Analyſe der typiſchen normalen und nicht mehr normalen religiöſen 
Zuſtände über die bisher in der Literatur erreichte Stufe hinaus zu 
fördern. Ich bin überzeugt, daß das möglich ijt, und wir werden verſuchen, 
es für die Probleme, mit denen wir uns beſchäftigen, ſelbſt zu leiſten. 
Wir werden dabei alſo zur Baſis nehmen die neuere Entwicklung der 
Pſychologie, wie fie ſich in Deutſchland und im Auslande vollzogen hat. 
Die Vulgärpſychologie, wie ſie jeder Forſcher aus dem praktiſchen Leben 
mitbringt, iſt natürlich gänzlich unzureichender Natur. Wir werden aber 
nicht nur die Normalpſychologie zu berückſichtigen haben, ſondern 
auch die Pathopſychologie. Ihre Kenntnis und Verwertung iſt für 
weſentliche Teile der Religionspſychologie Vorausſetzung, denn gerade 
die Religioſität iſt voll von Erlebniſſen, die jenſeits der Grenze deſſen, 
was wir heute als normal anſehen, gelegen ſind. Dahin gehören Zuſtände 
wie Inſpiration, Viſion, Gloſſolalie, Ekſtaſe uſw. Was uns das Recht 
gibt, ja die Pflicht auferlegt, ſie in eine pſychologiſche Grundlegung 
der Religion mit aufzunehmen, iſt die Bedeutung, welche dieſen Tat- 
beſtänden innerhalb der Religionsgeſchichte zukommt. Sobald wir uns 
den Quellen einer religiöſen Bewegung nähern oder an Zeiten heran— 
treten, in denen die Religioſität eine das Leben beherrſchende Intenſität 
beſitzt, begegnen wir ihnen. Wo immer eine neue religiöſe Bewegung 
entſtand, fei es eine Religion oder bloß eine Sekte, nimmt fie ihren Ur- 
ſprung aus Zuſtänden geſteigerten religiböſen Lebens, aus Viſionen, 
Inſpirationen oder dergl. Und überall, wo das religiöſe Leben fic ſpäter 
wieder ſo ſteigert, daß der Hiſtoriker dieſe Steigerung als beſonderes 
Phänomen notiert, ſtoßen wir auf Viſionen, Gloſſolalie, Inſpiration 
und ähnliche Zuſtände. So in den Kreuzzügen, im Pietismus, in der 
Romantik, in der modernen Gemeinſchaftsbewegung. 
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Zweites Kapitel. 
Die Methode und das Quellenmaterial der Religions- 
pſychologie. 
Die Methode. 

Die Methode der Religionspſychologie kann nicht experi- Methode 
menteller Art, ſondern fie muß deſkriptiv fein. Die religiöſen Geelen- der Religions- 
prozeſſe gehören zu denen, welche fic) im allgemeinen der experimentellen pſychologie. 
Methodik entziehen. Religiöſes Innenleben läßt ſich nicht ins Laboratorium 
hineinbringen. Nur in Ausnahmefällen ſind experimentelle oder dem 
Experiment verwandte Unterſuchungen möglich und haben tatſächlich auch 
ſtattgefunden. (P. Janet, Une Extatique, Bulletin de “Institut général 
psychologique I, 1900.) Es handelt ſich dabei ftets um religiöſe Prozeſſe, 
welche von der Außenwelt unabhängig ſind. Beſtimmte Viſionszuſtände 
z. B., ferner Stigmatiſationen find von dieſer Art. Sie werden nicht geſtört, 
wenn fie in veränderte umgebung kommen, und können deshalb unter 
Umſtänden in der Klinik näher ſtudiert werden. Aber das find Ausnahme- 
fälle. In den meiſten Fällen iſt eine experimentelle Unterſuchung reli— 
giöſen Lebens nicht möglich, ſondern wir find ganz auf die deſkriptiv— 
analytiſche Methode angewieſen. 

Dieſe Methode iſt wie die aller neueren geiſteswiſſenſchaftlichen Inneres 

Forſchung auf ein inneres Verſtändnis fremden Fnnenlebens gerichtet. Verſtändnis 
Sie iſt nicht rein rationaler, verſtandesmäßiger Art. Während der rein fremder 
begrifflichen Welt der Zahlen gegenüber nur unſer Verſtand in Tätig- Neligioſität. 
keit tritt, tritt bei der geiſteswiſſenſchaftlichen Forſchung, wie man es 
genannt hat, die Totalität unſerer Seelenkräfte in Wirkung, nicht allein 
der Verſtand, das begriffliche Denken. Wir beſitzen in der Phantaſie 
die eigentümliche Fähigkeit, uns in fremdes Leben hineinzuverſetzen, 
es nachfühlend zu verſtehen. Der eine hat dieſe Tätigkeit freilich in höherem, 
der andere nur in geringerem Maße. Gn dieſem Sichhineinverſetzen in 
andere Perſonen kommt die Totalität unſerer Seelenfunktionen — 
wenigſtens in der Form des Vorſtellens — zur Geltung. Während uns die 
Welt der Zahlen ebenſo wie die materielle Welt innerlich fremd und 
fern bleibt, während wir fie nur mit dem Verſtande zu erfaſſen vermögen, 
können wir die geiſtige Welt innerlich verſtehen, wir vermögen uns 
in ſie hineinzuverſetzen, was der Körperwelt gegenüber unmöglich iſt. 
Dieſes Sichhineinverſetzen in anderes religidjes Leben iſt der Ausgangs- 
punkt auch der Religionspſychologie. Eine außerordentlich große Auf— 
gabe freilich. Ihr ſteht entgegen einerſeits die häufige Dürftigkeit des 
Materials, von dem wir dabei ausgehen müſſen, auf der andern Seite 
die Schwierigkeit des Sichhineinverſetzens in andere. 


Von Herder 
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Wir befinden uns mit dieſer Methode auf demſelben Wege, den 
auch die hiſtoriſche Religionswiſſenſchaft jetzt eingeſchlagen hat“). All- 
zulange hat ſie an Außerem gehaftet. Die Fixierung des Pantheons 
der verſchiedenen Völker, ihre Götterſchaft, ihre Mythen und die Formen 
des Kultus, die Riten ſtanden im Vordergrunde. In Wahrheit iſt das 
alles nur die Schale der Religion — Schale freilich nicht in dem Sinne, 
daß alles dies in der Religioſität fehlen könnte, — fo iſt es nicht, ſondern 
für die geſchichtlich gegebenen Formen der Religioſität gehört alles das 
vielleicht ſogar zu den intellektuellen Fundamenten, den Bedingungen. 
Aber Schale der Religion iſt es doch inſofern, als der Kern der Religioſität 
nur im Menſchen ſelbſt liegt. Er beſteht im perſönlichen Verhältnis des 
Individuums zum Aberſinnlichen. Seine Feſtſtellung iſt die letzte Auf— 
gabe der Religionswiſſenſchaft und pſychologie, und fie iſt nicht anders 
möglich als auf dem Wege des Nacherlebniſſes. 

Die erſten Anfänge dieſes tieferen geiſteswiſſenſchaftlichen Verfahrens 
liegen in der Aufklärung. Es iſt jene Perſönlichkeit, die in den Geiftes- 
wiſſenſchaften die Herrſchaft des Verſtandes überwunden hat und die die 
Brücke zur Zukunft bildete — Herder — in der zuerſt das Nacherleben 
entſcheidend ſich Bahn brach. Herder war der erſte, der darauf verzichtete, 
alles fremde oder vergangene Leben nach dem Muſter ſeiner eigenen 
Zeit zu beurteilen und ſchulmeiſterlich darüber zu Gericht zu ſitzen. Er 
war der erſte, der erkannte, daß jede Stufe des geſchichtlichen Lebens 
ihren eigenen Wert gehabt hat. Die eine Epoche hat dieſe Vorzüge und 
jene Nachteile, eine andere hat andere. Gerade im Nacherlebnis traten 
ihm die Werte, welche in der Konſtitution der verſchiedenen Zeitalter 
enthalten waren, deutlich ins Bewußtſein. Die deutſche Dichtung, Goethe 


*) Ein paar Beiſpiele zum Beweis, daß das Nacherleben als notwendig anerkannt 
ijt. Jean Réville, La Religion A Rome sous les Sévéres, Paris 1886, Préface: Jai 
voulu faire connaitre ce que les Ames religieuses de la société paienne ont cru, ont 
pensé, ou senti — a la veille d’une des plus grandes transformations religieuses que 
Vhistoire ait enregistrées. — O. Gruppe, Griechiſche Mythologie und Religions- 
geſchichte, München 1906, Bd. JI, Vorwort: „Das, was man von einem Handbuch 
zunächſt erwartet, eine objektive Darſtellung der Tatſachen, kann ein Handbuch der 
Griechiſchen Mythologie nicht rein bieten. Die religidfen Empfindungen der Griechen, 
die individuellſten, die es je gegeben hat, laſſen ſich bis zu einem gewiſſen Grade nur 
perſönlich nachempfinden. So unerläßlich die genaueſte Feſtſtellung der Überlieferung 
natürlich auch für die Religionsgeſchichte iſt, fo hat dieſe doch noch eine andere Aufgabe, 
die außerhalb der exakten Forſchung liegt. In noch höherem Grade als aller andern 
Geſchichte haftet der Religionsgeſchichte ein irrationales Moment an.“ — Oer Wille, 
einzudringen in das fremde Erleben, gibt ſich auch in den Titeln der Bücher kund, 
z. B. in dem Werk W. Warde Flowers The religious Experience of the Roman 


People, London 1911. In F. v. Hügels Eternal Life, Edinburgh 1912, iſt das 
III. Kapitel betitelt: The Hellenic Experiences, 
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und Schiller, ſetzten dieſe Tendenzen Herders fort, welche ſich dann in 
der Romantik erſt recht entfalteten, in ihrer „Vertiefung in alles Fernſte 
und Fremdeſte“, wie man gefagt hat. Sie erreichten ihren Höhepunkt 
in Hegel. Hegel iſt nicht nur ein ſpekulativer Kopf geweſen, ſondern 
hinter all ſeiner Spekulation ſtand eine innere Anſchauung des hiſtoriſchen 
Lebens, wie fie in dieſer Tiefe und dieſem Umfange nicht wieder dageweſen 
iſt. In den letzten Fahren hat man dieſe Bedeutung Hegels wieder 
erkannt. Das, was von ihm geblieben iſt, iſt gerade hier gelegen, während 
ſeine Spekulationen vergangen ſind. Der letzte, in dem die Fähigkeit 
des Nacherlebens ihre Triumphe feierte, iſt dann Dilthey geweſen. 

Wir befinden uns mit der Hervorhebung des Faktors des nach— 
erlebenden Verſtändniſſes des geſchichtlichen religiöſen Lebens in Über— 
einſtimmung mit den Tendenzen, welche die geſchichtlichen Wiſſenſchaften 
der Gegenwart überhaupt erfüllen. 

Die Fähigkeit des Nacherlebens iſt in ihren Wurzeln angeboren, Das Nach— 
Sache der Veranlagung, aber wie jede andere pſychiſche Tätigkeit will erleben. 
auch ſie gepflegt, ausgebildet werden. Aber mit dem Nacherleben allein 
iſt noch nicht alles geſchehen, denn ſonſt müßten Individuen, in denen 
dieſe Nachfühlungsfähigkeit eine beſondere Höhe erreichte, auch eine 
beſondere Rolle in der Geſchichte der Pſychologie geſpielt haben. Das 
iſt aber nicht der Fall. Zu den Individuen, in denen das Nacherleben 
fremder Perſonen beſonders entwickelt war, haben ſtets die Oichter, 
vor allem die Dramatiker, gehört. Wir beſitzen hinreichendes Material 
zur Pſychologie der dichteriſchen Produktion, um den Satz aufſtellen 
zu können, daß alle großen Dichter das Vermögen des inneren Sich— 
hineinverſetzens in andere in beſonders hohem Grade beſeſſen haben. 
Manche von ihnen verwandelten ſich in den Stunden der Produktion 
geradezu in die Helden ihrer Dramen, mag es ſich nun dabei um hiſtoriſche 
Perſonen oder freie Schöpfungen der Phantaſie gehandelt haben. Dennoch 
haben die Dichter in der Geſchichte der wiſſenſchaftlichen Pſychologie 
keine Rolle geſpielt. Das weiſt darauf hin, daß das Nacherleben, das 
Sicheinfühlen in andere Perſonen doch nur die eine Seite der pſycho— 
logiſchen Forſchung ausmacht. Es iſt ihre Grundlage, aber nicht das 
Ganze. Es bedarf vielmehr noch der zergliedernden Analyſe. Die Spiegel- Die 
bilder des fremden Seelenlebens, die wir im Nacherlebnis vor uns haben, zergliedernde 
müſſen begrifflich aufgefaßt und beſchrieben werden: das muß zum Nach— mae 
erleben noch hinzukommen, wenn pfydologijde Erkenntnis aus ihm 
entſtehen ſoll. Dieſe Beſchreibung ſcheint dem naiven Standpunkt etwas 
ſehr Einfaches zu ſein. Denn, was kann einfacher ſein, als beſchreiben 
und ſagen, was wir innerlich erleben? Oennoch ſcheint es nur fo zu fein. 

Penn alle Gegenſätze und Streitigkeiten in der Pſychologie kommen 
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zuletzt davon her, daß man ſich nicht darüber einigen kann, was im Be- 
wußtſein in beſtimmten Fällen vorhanden iſt. Wie die Fähigkeit zum 
Nacherleben, muß auch die zur Analyſe der inneren Erlebniſſe in gewiſſem 
Amfange angeboren ſein, wenn jemand pſychologiſche Forſchung treiben 
will, aber auch ſie läßt ſich kultivieren und ausbilden. Sind die ſingulären 
Fälle von Nacherlebniſſen analyſiert und zergliedert, fo gilt es noch, 
die Typen feſtzuſtellen und herauszuarbeiten. Denn wir wollen ja die 
Typen des religidfen Geſchehens ermitteln und bei den Individuen nicht 
ſtehen bleiben. 

Auf religionspſychologiſchem Feld begegnen uns aber noch Schwierig- 
keiten beſonderer Art, denn beſtimmte höhere Stufen der Religioſität 
entziehen ſich dem wirklichen Nacherleben, weil ſie jenſeits der Grenze 
des normalen Seelenlebens gelegen ſind. Wirkliche Ekſtaſen z. B., wie 
ſie etwa Plotin und die mittelalterlichen Myſtiker beſchrieben haben, 
entziehen ſich dem Nacherleben. Denn wir können nur nacherleben, was 
uns verwandt ijt, Nur im Ausnahmefall wird ein Pſychologe jene höheren 
religidjen Zuſtände nachzuerleben vermögen, dann nämlich, wenn er ſelbſt 
Ahnliches in ſich erfahren hat. So will z. B. ein neuerer Forſcher auf dem 
Gebiete der Ekſtaſe, Paul Beck (Die Ekſtaſe, Sachſa 1906), dieſelbe ſelbſt 
erlebt haben; es iſt mir freilich nach dem, was er darüber ſchreibt, ſehr 
zweifelhaft, ob es wirklich der Fall iſt. Wo wirklich ein Forſcher in ſeinem 
eigenen Erleben die Grenzen des Normalen überſchreitet, ſind die Be— 
dingungen für die wiſſenſchaftliche Erforſchung des übernormalen religiöſen 
Lebens natürlich beſonders günſtig, wennſchon auch er niemals vermag, 
den andern Forſchern ein Nacherlebnis möglich zu machen, das ihnen 
durch ihre Natur verſagt iſt. Solchen übernormalen religiöſen Prozeſſen 
gegenüber hat ein in der Hauptſache rein rationales Verfahren Platz 
zu greifen. Nur die unterſten Stufen der Erlebniſſe der Myſtiker ſind uns 
in der Phantaſie noch unmittelbar zugänglich, die höheren können wir nur 
mit dem Verſtande begreifen, indem wir uns auf Grund unſeres normalen 
ſeeliſchen Materials begriffliche Konſtruktionen von ihnen herſtellen. 
Immerhin ſtehen wir auch ihnen anders gegenüber als etwa materiellen 
Geſchehniſſen, die uns innerlich völlig fremd bleiben. Es ſteht auch anders 
mit jenen Zuſtänden, als es etwa mit einem neuen Sinnesorgan ſtehen 
würde. Die Tierpſychologie hat es wahrſcheinlich gemacht, daß gewiſſe 
Tiere, beſtimmte Inſekten, Sinnesorgane beſitzen, die uns völlig fehlen. 
Wie ſolche neuen Sinnesphänomene beſchaffen ſind, bleibt uns völlig 
unbekannt, ſo unbekannt, wie dem von Geburt an Blinden die Farben 
bleiben. Mit den höheren religiöſen Zuſtänden ſteht es anders. Denn 
nach allem, was wir aus den Selbſtzeugniſſen über ſie wiſſen, ergibt 
ſich, daß in ihnen im weſentlichen keine ſpezifiſchen neuen pſychiſchen 
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Funktionen auftreten, ſondern es handelt ſich nur um Steigerungen 
auch im normalen Leben vorhandener Funktionen, mit denen ſich meiſt 
eine Herabſetzung anderer unmittelbar verbindet. Wenn wir ſo auch 
nicht imſtande find, etwa die Zntenſität der Freude, welche den 
Ekſtatiker erfüllt, wirklich nachzufühlen, ſo können wir uns doch rein 
begrifflich die Steigerung und RNangerhdhung ſeiner Freude denken. 
So find wir alſo auch in der Religionspſychologie teilweiſe auf ein 
weſentlich rationales Erkenntnisverfahren angewieſen. 


Das Quellenmaterial der Neligionspſychologie. 


Nachdem wir uns über die Methode der Religionspſychologie Klarheit Quellen- 
verſchafft haben, fragen wir nunmehr nach ihren Quellen, nach dem material der 
Material, das ihr zu Grunde zu legen iſt. In dieſem Punkt gilt nun, daß aout 
das Material der Religionspſychologie im weſentlichen das gleiche wie 
das der hiſtoriſchen Religionswiſſenſchaft ijt. Nur die Geſichtspunkte 
beider Diſziplinen find, wie wir ſahen, verſchieden. 

Ich gebe eine Überſicht über dies Material, indem ich es nach ſeiner 
Bedeutung für die Religionspſychologie ordne. 

1. An erſter Stelle ſtehen natürlich die bewußten Selbſtzeugniſſe 1. Religisſe 
religidfer Menſchen, die religibſen Konfeſſionen und Autobiographien. Selbſt⸗ 
Als Beiſpiele folder nenne ich aus dem ſpäteren Altertum die ee 
Selbſtbetrachtungen Mare Aurels (eig uavtdy) und Epittets Ordnung. 
Handbüchlein der Moral (éyyegidsov), ſodann aus der chriſtlichen 
Antike die Konfeſſionen Auguſtins (eine ausgezeichnete deutſche Uber- 
ſetzung ſtammt vom Freiherrn v. Hertling, Freiburg 1907), ferner die 
Autobiographie der heiligen Thereſe, welche religionspſychologiſch 
von außerordentlich hohem Wert iſt, die Selbſtbiographie des deutſchen 
Myſtikers Heinrich Suſo (Seuſe), ebenfalls wertvoll, aber der der 
heiligen Thereſe nicht gleichſtehend (neuhochdeutſche Überſetzung von 
Denifle), die Selbſtbekenntniſſe des Ignatius von Loyola, die der 
Vatikan leider noch immer nicht in vollem Umfange herausgegeben hat, 
endlich aus der Zeit Ludwigs XIV. die Autobiographie der Madame 
Guyon (oder Guion — die Schreibweiſe wechſelt). 

Es erwächſt hier die Aufgabe, ſolche Selbſtzeugniſſe aufzuſpüren, 
wo wir ſie noch nicht kennen, oder zu ihrer Abfaſſung anzuregen, ſo 
vor allem bei den nichtchriſtlichen und den primitiven Religionen. 

Es können ſich hier die Miſſionen bedeutende Verdienſte erwerben. Das 
Verfahren wird bei primitiven Religionen im allgemeinen darin beſtehen, 
zum Chriſtentum bekehrte Eingeborene, welche in der Miſſionsſchule den 
gehörigen Unterricht genoſſen haben, zur Abfaſſung von Schilderungen 
ihres früheren religidjen Zuſtandes anzuregen, die primitive Religioſität 
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von ihnen beſchreiben zu laſſen. Es iſt ein derartiges Unternehmen bereits 
im Gange. In den „Quellen der Religionsgeſchichtel, welche „im Auf- 
trage der religionsgeſchichtlichen Kommiſſion bei der Kgl. Geſellſchaft 
der Wiſſenſchaften zu Göttingen“ herausgegeben werden (im Verlag 
von Vandenhoeck und Ruprecht, Göttingen), befinden ſich zwei Samm- 
lungen von Selbſtzeugniſſen von Eingeborenen, die auf Veranlaſſung 
von Miſſionaren geſchrieben wurden. In einem Fall handelt es ſich 
um die Bataks, einen Volksſtamm im indiſchen Archipel, im andern 
Fall um einen Stamm aus Oeutſch Togo, die Eweer: Lic. Joh. Wakneck, 
„Die Religion der Batak. Ein Paradigma für die animiſtiſchen Reli- 
gionen des indiſchen Archipels“ (Göttingen 1909) und J. Spieth, „Die 
Religion der Eweer in Süd- Togo“ (ebenda 1911). 

2. An zweiter Stelle ſtehen alle andern, religiöſe Eigenerlebniſſe 
ausſprechenden Schriften religiös hervorragender Perſonen, ſo die übrigen 
Schriften der heiligen Thereſe, die Exerzitien des Ignatius, die 
Werke des ſpaniſchen Myſtikers Fohannes vom Kreuz, eines Zeit— 
genoſſen und Vertrauten der heiligen Thereſe. Aus der Antike nenne ich 
Platons Schriften, ſodann die Enneaden Plotins, die heiligen Reden 
des Ariſtides (ie 46%), von denen G. Wiſch in ſeiner Geſchichte 
der Autobiographie, Bd. 1, Leipzig, eine ausgezeichnete Analyſe gibt, 
aus der frühchriſtlichen Religioſität die Briefe des Neuen Teſtaments. 

3. Erſt an dritter Stelle kommen zu ſtehen die Biographien anderer 
über religiöſe Menſchen, ſo z. B. „Die Vita des Plotin“ von der Hand 
ſeines Schülers Porphyrius (deutſch von H. F. Müller in ſeiner Uberfekung 
der Enneaden Plotins), auch die Evangelien und die Apoſtelgeſchichte, 
ferner die zahlloſen Heiligen-Biographien des chriſtlichen Mittelalters; 
aus der nichtchriſtlichen Religioſität: die alten Schriften über das Leben 
Buddhas, Konfutſes und anderer. Derartige Darjtellungen ſekundärer 
Art, die alſo nicht auf die behandelte Perſönlichkeit ſelbſt zurückgehen, 
ſind ſtets mit Kritik zu betrachten. Ihr Quellenwert iſt um ſo größer, 
je näher ſie dem Zeitalter der behandelten Individualität ſtehen oder 
je näher gar der Verfaſſer ihnen ſtand. Zuweilen offenbaren derartige 
Darſtellungen mehr vom Geiſt des Verfaſſers und ſeiner Zeit als vom 
Geiſt deſſen, über den er ſchreibt. So hat der jung verſtorbene Theologe 
W. Wrede („Das Weſſiasgeheimnis in den Evangelien“, Göttingen 
1901) die Angaben des Neuen Ceftamentes über das Meſſiasbewußtſein 
Jeſu lediglich als Ausdruck und Niederſchlag der frühen Chriſtengemeinden 
angeſehen wiſſen wollen, während Feſus ſelbſt nach ihm ein der— 
artiges Bewußtſein nicht beſeſſen hat. In dieſen Zuſammenhang gehört 
auch die geſamte moderne religionsgeſchichtliche Literatur. Moderne 
Darſtellungen ſind zuletzt nur als Einleitung und Wegweiſer zu den 
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letzten Quellen ſelbſt anzuſehen, die niemals durch eine abgeleitete Dar- 
ſtellung erſetzbar ſind. Der Totaleindruck, den die Beſchäftigung mit einer 
Quelle zurückläßt, iſt auf andere Weiſe nicht zu gewinnen. Auch iſt der 
Gehalt der Quellen gar nicht auszuſchöpfen. Man kann an jede Quelle 
mit einem neuen Geſichtspunkt herantreten, mit dem zuvor noch nicht 
an fie herangetreten war. Wit einer einmaligen flüchtigen Lektüre iſt 
es allerdings niemals geſchehen. Manche Quellen, ſo z. B. die Bekennt— 
niſſe des Ignaz von Loyola, wirken bei der erſten Lektüre unter Um- 
ſtänden ſehr nüchtern und gehaltlos. Man muß ſie öfter leſen, und man 
muß vor allem ihrer Wirkung auch Zeit geben, man muß an ſie denken, 
dann fangen ſie an zu leben. 

4. Viertens kommen in Betracht die „objektiven“ religiböſen Dokumente: 4. Objektive 
Liturgien, Hymnen und dergleichen, wie fie den Kulten zugrunde liegen. Dokumente. 
Albrecht Dieterich hat geglaubt, ſogar eine Liturgie der Mithrasreligion, 
jener Konkurrentin des Chriſtentums im römiſchen Imperium beim Kampf 
um die Weltherrſchaft, rekonſtruieren zu können („Eine Mithrasliturgie“, 

Leipzig 1905, 2. Aufl. 1910). 

5. An fünfter Stelle ſtehen dichteriſche Erzeugniſſe, aus welchen 5 Dichtungen. 
religidfe Zuſtände erkennbar ſind. So find aus dem Altertum zu nennen 
die Bacchantinnen des Euripides, in denen fic der griechiſche Dionyſos— 
kult ſpiegelt, oder der Roman Metamorphoſen des Apuleius — ein ſehr 
wichtiges Zeugnis für die ſpätantike Religioſität. Für manche Zeitalter 
ſind wir ganz oder überwiegend auf ſolche Zeugniſſe der Dichtung an- 
gewieſen, fo für das homeriſche Zeitalter. Ein anderes Beiſpiel iſt die 
Edda. 

6. An ſechſter Stelle endlich ſteht die übrige Literatur eines Zeit- 6. Die übrige 
alters, denn je mehr man in den Geiſt einer Zeit überhaupt eindringt, id 
um ſo beſſer wird man auch religiöſe Selbſtzeugniſſe aus ihr verſtehen : 
und beurteilen. Die dem Boden Agyptens wieder neu entftiegenen 
Papyri werfen, wie Deißmann („Licht vom Often“, 2. u. 5. Aufl., 
Tübingen 1909) gezeigt hat, manches helle Licht auf die frühchriſtliche 
Religioſität. 

7. Schließlich kommt die Kunſt jedes Zeitalters mit in Betracht; 7. Die Kunſt. 
denn auch in ihr, die ſtets aus dem Ganzen der Seele hervorgeht, ſpiegelt 
ſich das Verhältnis einer Zeit zum Überſinnlichen, jo in der Renaiſſance— 
kunſt die Religion der Renaiſſance, in den griechiſchen Tempelbauten 
die des Griechentums, die mittelalterliche chriſtliche Religioſität in der 
Gothik uſw. 

Allgemein iſt über die Benutzung und Verwertung des Quellen— 
materials zu ſagen: Die bedeutendſten und am meiſten fördernden 
religionspſychologiſchen Leiſtungen erfolgen — wie auf allen wiffen- 
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ſchaftlichen Gebieten — ſtets auf breiter wiſſenſchaftlicher Baſis. Bei 
jeder Arbeit heißt es: das Ziel feſt ins Auge faſſen und dauernd im 
Auge behalten, aber viel in ſich geiſtig aufnehmen. 


Literatur. 

Ehe wir weiter gehen, einige Worte über die allgemeinere religions- 
pſychologiſche Literatur. Eine gute kurze Uberſicht über die Aufgaben 
der Religionspſychologie bietet R. Wielandt, „Das Problem der 
Religionspſychologie“, Tübingen 1910 (ein Vortrag). Mit den Pringipien- 
fragen, mit der Aufgabeſtellung und den Methoden der Religions- 
pſychologie ſowie ihrem Verhältnis zur theologiſchen Sogmatik beſchäftigen 
ſich ferner das Buch von G. Faber, „Oas Weſen der Religionspſychologie 
und ihre Bedeutung für die Dogmatik. Eine prinzipielle Unterſuchung 
zur ſyſtematiſchen Theologie“, Tübingen 1915, ſowie Th. Flournoys 
Abhandlung: „Les Principes de la Psychologie religieuse“ in: „Archives 
de Psychologie“ II, 1903. Gute Einführungen in die Lage der Probleme 
geben mehrere Zeitſchriften Abhandlungen E. W. Mayers (Die Titel 
bei Faber S. IX). 

Das Werk von William James: „The Varieties of Religious 
Experience. A Study on Human Nature“, London 1902, nannte ich 
bereits. Die Uberſetzung von Wobbermin unter dem Titel: „Die religiöſe 
Erfahrung in ihrer Mannigfaltigkeit“, Leipzig 1907, 2. Aufl. 1914, iſt vor- 
trefflich, hat aber leider auf eigene Hand einige Kürzungen vorgenommen. 

Eine zuſammenfaſſende Geſamtdarſtellung der ſeitdem erfolgten 
amerikaniſchen Forſchungen gibt G. B. Cutten: „The psychological 
Phenomena of Christianity“, London 1909. Dagegen iſt der Titel von 
Edwin D. Starbucks Werk: „The Psychology of Religion. An Empirical 
Study of the Growth of Religious Consciousness“, London 1890, deutſch 
unter dem Titel: „Religionspſychologie“, 2 Bände, Leipzig 1909, mif- 
verſtändlich. Das Buch enthält keine allgemeine Religionspſychologie, 
ſondern nur die — intereſſanten — Ergebniſſe einer Enquete über Be- 
kehrungserſcheinungen methodiſtiſcher Art, wie ſie in Nordamerika nicht 
ſelten ſind. Wißverſtändlich iſt auch der Titel von Th. Flournoys, 
deutſch unter dem Titel: „Religionspſychologie“, Leipzig 1911, erſchienener 
Schrift: es handelt ſich um die Analyſe von ſechs Fällen autobiographi— 
{her religiöſer Mitteilungen, wie der Sitel des franzöſiſchen Originals 
es auch ſagt: „Observations de Psychologie religieuse“ in: Archives de 
Psychologie Bd. II (1903). 

Weiter greift James H. Leuba, „A Psychological Study of Religion“, 
New Vork 1912, franzöſiſch: „La Psychologie des Phénoménes religieux‘, 
Paris 1914. Ein wertvolles Buch iſt ferner E. Muriſier, „Les Maladies 


Zweites Kapitel. Die Methode und das Quellenmaterial der Religionspſychologie. 15 


du Sentiment religieux“, 2. éd. Paris 1903; es behandelt Erſcheinungen 
wie die Ekſtaſe (dieſe vortrefflich) und den Fanatismus. 

Eine Anzahl von nicht unintereſſanten, allerdings etwas feuilleto— 
niſtiſchen Aufſätzen über Berliner Sekten hat Th. Kappſtein unter 
dem Titel: „Pſychologie der Frömmigkeit“, Leipzig 1908, veröffentlicht. 

Uber primitive Religioſität find das deutſche Hauptwerk die 
„Mythus und Religion“ behandelnden Bände von W. Wundts Völker- 
pſychologie, 5 Bände, Leipzig 190509, 2. Aufl. 19101915. Ihm ſtehen 
zur Seite Wundts „Elemente der Völkerpſychologie“, 1. und 2. Aufl., 
Leipzig 1912, ein bedeutendes, auch formal hochſtehendes Werk, das 
keine Spur von Altersſchwäche zeigt. Bewegt ſich Wundt noch durchaus 
in den Bahnen der traditionellen Evolutionslehre, ſo geht über dieſelben 
in einem modernen Sinne hinaus das materialreiche Werk des Holländers 
H. Viſſcher, Religion und ſoziales Leben bei den Naturvölkern, 2 Bände, 
Bonn 1911. 

Weitere Einzelliteratur für die in der vorliegenden Schrift behandelten 
Gegenſtände nenne ich an ſpäteren Stellen. 

Auch mehrere religionspſychologiſche Zeitſchriften ſind vor— 
handen: „The American Journal of Religious Psychology and Education“, 
herausgegeben von Stanley Hall, ſeit 1904. „Zeitſchrift für Religions- 
pſychologie, Grenzfragen der Theologie und Medizin“, 1907—1913 (mit 
Arbeiten von recht verſchiedenem Wert). „Archiv für Religionspſychologie“, 
ſeit 1914. Die franzöſiſchen z. T. recht wertvollen Zeitſchriftenarbeiten 
ſind meiſt in der „Revue philosophique“ erſchienen. — In Betracht 
kommen auch das „Archiv für Religionswiſſenſchaft“ und „Religions- 
geſchichtliche Verſuche und Vorarbeiten“, Gießen, ſeit 1905 (begründet 
von dem zu früh verſtorbenen A. Dieterich), ſowie die Revue de 
Histoire des Religions. 

Zu berückſichtigen iſt auch die religionsphiloſophiſche Literatur. 
Ich nenne daraus: Hegel, „Vorleſungen über Religionsphiloſophie“, 
Geſamt-Ausgabe Bd. XI und XII. Ludwig Feuerbach, „Vorleſungen 
über das Weſen der Religion“, Neue Geſamt-Ausgabe Bd. VIII, Stutt- 
gart 1908. Otto Pfleiderer, „Oas Weſen der Religion“, Leipzig 1869. 
E. v. Hartmann, „Das religiöſe Bewußtſein der Menſchheit im Stufen- 
gang ſeiner Entwicklung“, Berlin 1882. Derſelbe, „Die Religion des 
Geiſtes“, Berlin 1882. Herm. Siebeck, „Lehrbuch der Religionsphilo- 
ſophie“, Freiburg und Tübingen 1893 (wohl das beſte religionsphilo— 
ſophiſche Werk der Gegenwart). Georg Runze, „Katechismus der 
Religionsphiloſophie“, Leipzig 1901. Höffding, „Keligionsphiloſophie“, 
Leipzig 1901. Sabatier, „Esquisse d'une Philosophie de la Religion, 
d’aprés la Psychologie et Histoire“, 3, ed., Paris 1897, deutſch Tübingen 
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1898. K. Oeſterreich, „Die religiöſe Erfahrung als philoſophiſches 
Problem“, Berlin 1915. 

Von den zuſammenfaſſenden Werken der Religionsgeſchichte 
ſind die beſten: Conrad von Orelli: „Allgemeine Religionsgeſchichte“, 
2 Bände, 2. Auflage, Bonn 1911. Chantepie de la Gauffaye (in 
Verbindung mit andern), „Lehrbuch der Religionsgeſchichte“, 2 Bände, 
3. Auflage, Tübingen 1905. „Die Kultur der Gegenwart": Teil I, 
Abt. 3, 1: „Die Religionen des Orients“, 2. Auflage, Berlin 1915; Teil J, 
Abt. 4, 1: „Geſchichte der chriſtlichen Religion“, 2. Auflage, 1909. 

Eine gute Ergänzung zu dieſen Werken ſtellen zwei Sammlungen 
von Quellenſtücken dar: A. Bertholet (in Verbindung mit andert), 
„Religionsgeſchichtliches Leſebuch“, Tübingen 1908 — Edv. Lehmann 
(mit andern), „Textbuch der Religionsgeſchichte“, Leipzig 1912, denn 
allgemein gilt: unerſetzlich und von Hauptwert für jeden tiefer Inter- 
eſſierten ſind überall die Originalberichte. Alle ernſte wiſſenſchaftliche 
Beſchäftigung mit der Religion muß auf ſie zurückgehen. 


Drittes Kapitel. 
Der Begriff und das Weſen der Religion. 


In dem vorigen Kapitel war von den Methoden der Religions- 
pſychologie die Rede. Wir wollen auf dieſen Gegenſtand nicht mehr 
zurückkommen, ſondern wenden uns ſogleich einer neuen Aufgabe zu, 
nämlich dem Verſuch einer genaueren Definition, einer Begriffs- 
beſtimmung der Religion. (Eine größere Anzahl Definitionen der 
Religion iſt zuſammengeſtellt bei Games H. Leuba, „A Psycho- 
logical Study of Religion“, New Vork 1912, franzöſiſch Paris 1914, 
1. Anhang.) Wir werden damit gleichzeitig zu der Frage nach dem Weſen 
der Religion geführt, — was iſt allen den verſchiedenen Phänomenen, 
die wir als Religion bezeichnen, gemeinſam? Die erſte Gefahr, die wir 
zu vermeiden haben, iſt die, daß wir die Definition der Religion zu eng 
geſtalten. Wir dürfen nicht bloß die höheren Formen der Religion ins 
Auge faſſen. Wenn wir etwa Schleiermachers Auffaſſung der Religion 
zu Grunde legen würden, der ſie als ſich abhängig fühlende Hingabe 
des Menſchen an das Unendliche auffaßt, fo würden wir mit dieſer Defi- 
nition allen niederen Stufen der Religion gegenüber Schiffbruch erleiden. 
Sie paßt nur für gewiſſe höhere Formen des religiöſen Lebens. 

Man könnte nun vielleicht meinen, dem Weſen der Religion am beſten 
dadurch auf den Grund zu kommen, daß man von der Entſtehung der 
Religion ausgeht. Aber das wäre ein völlig verfehlter Weg, denn wir 
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wiſſen nichts wirklich Poſitives über die eigentlichen Anfänge der Religion, 
die vor aller Geſchichte liegen. Wir können darüber nur Hypotheſen 
bilden. Wir kennen jedes Volk immer nur als bereits in einem be— 
ſtimmten ſozialen, religiöſe Momente in fic ſchließenden Kulturzuſtande 
befindlich. 

Wir müſſen deshalb auch bei dem Verſuch, eine Begriffsbeſtimmung 
der Religion zu gewinnen, von der Betrachtung des hiſtoriſch gegebenen 
religiöſen Lebens ausgehen. Schon die Zahl der höheren Religionen 
iſt, wenn wir jede relativ geſchloſſene Religionsgemeinſchaft als eine 
ſolche anſehen, unüberſehbar. Dazu kommt noch eine Unzahl primitiver 
Religionsformen. Wir haben nicht nötig, jetzt ſofort auf die niederen 
Religionsformen näher einzugehen. Eine allgemeine Vorſtellung von 
ihnen iſt heute Gemeingut. Später werden wir das primitive religiöſe 
Leben im einzelnen näher zu behandeln haben, im Moment genügt die 
ungefähre Vorſtellung von demſelben, die heute jeder Gebildete hat. 

Haben alle dieſe verſchiedenen Tatbeſtände, die wir , Religion“ 
nennen, überhaupt etwas Gemeinſames? Oder wenden wir das Wort 
etwa vielleicht auf ganz verſchiedene Singe an, die zum Teil gar nichts 
miteinander gemein haben, ſondern nur Glieder eines hiſtoriſchen Prozeſſes 
bilden, der in ſeinen Anfängen etwas ganz anderes iſt als an ſeinem 
Ende? Oieſe Frage iſt dahin zu beantworten, daß in der Tat alle jene 
menſchlichen Zuſtände etwas Gemeinſames haben. Und zwar läßt es ſich 
in der folgenden allgemeinſten Definition der Religion ausſprechen: 
Religioſität beſteht in Lebensbeziehungen, das heißt in 
Gemüts- und Willensbeziehungen zu übermenſchlichen Weſen— 
heiten, die unter Amſtänden, aber nicht notwendig auch 
Gegenſtand einer perſönlichen Erfahrung ſein können, auf 
jeden Fall aber als exiſtierend anerkannt werden müſſen. 

Dieſe Definition ijt fo allgemein, wie die Religionswiſſenſchaft und 
auch die Religionspſychologie fie braucht. Wir kommen mit ihr durch das 
Anterſuchungsmaterial, das nun einmal de facto den Gegenftand der 
Religionsforſchung ausmacht, hindurch. Es fällt nichts davon, als nicht 
von ihr betroffen, ſozuſagen unter den Tiſch. Die Definition iſt deshalb 
als zweckmäßig zu bezeichnen. Logiſch ſtünde natürlich nichts im Wege, 
Religion auch anders, weiter oder enger, zu definieren, oder andere 
Dinge mit dieſem Worte zu bezeichnen, aber es wäre nicht zweckmäßig. 

Wir gehen nun die Definition im einzelnen durch und betrachten die 
verſchiedenen Teile, aus denen ſie beſteht, genauer. 

Die intellektuelle Baſis jeder Religioſität iſt der Glaube an göttliche 
Weſenheit(en). Wo er fehlt, haben wir es nur mit religiöſen Phantafie- 
vorſtellungen, nicht aber mit eigentlicher Religioſität zu tun. Doch reicht 
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auch rein intellektuelle Beſchäftigung mit dem Göttlichen dazu nicht aus. 
Wenn ſich jemand rein theoretiſch, ohne irgendwie gefühlsmäßig beteiligt 
zu ſein, mit den „übermenſchlichen Weſenheiten“ beſchäftigt, ſo nennen 
wir ihn noch nicht religiös, ſelbſt dann nicht, wenn er rein theoretiſch 
ihre Exiſtenz bejahte. Wiſſenſchaftliche Beſchäftigung mit ihnen iſt noch 
keine Religion. Damit wir von Religioſität ſprechen, muß noch etwas 
anderes hinzukommen. Das Individuum muß zu jenen übermenſchlichen 
Weſenheiten in affektive und voluntative Beziehungen treten. Furcht, 
Angſt, Entſetzen, Schrecken vor den Göttern, oder umgekehrt Scheu, 
pietas, Liebe, Verehrung ſind derartige Beziehungen. Aus dieſen Be— 
ziehungen ergeben ſich dann eventuell noch Handlungen: Gebete, Opfer, 
Anbetungsakte und dergleichen. Nur gewiſſe „negative“ feindliche Gemüts— 
beziehungen begründen keine Religioſität, ſondern ſind vielmehr anti- 
oder irreligiös, fo die ſkeptiſche Ablehnung. Unter Skepſis verſtehen 
wir ſtets nicht bloß eine rein theoretiſche Leugnung der Exiſtenz, ſondern 
eine gewiſſe gleichzeitige feindſelige, gefühlsmäßige Abweiſung. Ebenſo- 
wenig iſt es noch Religion, wenn etwa ein Neger aus Zorn ſeinen Fetiſch 
prügelt oder ein Römer die heiligen Hühner durch Hunger zu einem 
beſtimmten Termin freßluſtig machte, um von den Göttern ein günſtiges 
Vorzeichen und damit auch einen günſtigen Ausgang eines Unternehmens 
gleichſam zu erzwingen. Auch die trotzige prometheiſche Auflehnung 
werden wir nicht als Religioſität gelten laſſen: 

„Ich Dich ehren? Wofür? [ Haft Du die Schmerzen gelindert | Fe 
des Veladenen? | Haft Du die Tränen geftillt | Je des Geängſteten? 
Hat nicht mich zum Manne geſchmiedet | Die allmächtige Beit | Und 
das ewige Schidjal, | Meine Herren und Seine?“ 

Nur in Ausnahmefällen werden wir es zweckmäßig finden, den 
Begriff der Religiofitat fo zu erweitern, daß noch dieſes Gemütsverhältnis 
darunter fällt. 

Die religiöſen Die Weſenheiten, denen gegenüber religiöſe Beziehungen ſtatt— 
Weſenheiten. finden, ſind in der Regel als geiſtiger Natur zu denken. Wir müſſen hier 
die alte falſche, auf chriſtliche Miſſionare zurückgehende Auffaſſung ab- 
weiſen, als wenn für die Fetiſchgläubigen der Stein, der Baum oder 
ſonſt ein Gegenſtand, den ſie als Fetiſch verehren, dasſelbe tote Objekt 
iſt, wie für uns ein ſolcher lebloſer Körper es iſt. Dieſe Auffaſſung iſt 
nicht richtig. Für den Fetiſchverehrer iſt der Fetiſchgegenſtand gleichſam 
nur der Körper eines Gottes. Er glaubt, daß dem Stein oder Baum 
ein ſeeliſches Leben innewohnt, das ſeinem eigenen ähnlich iſt. Er ſteht 
dem Fetiſch anders gegenüber, als etwa der heutige Amuletträger dem 
Amulett gegenüberſteht. Wer ein Amulett trägt, für den iſt ein Amulett 
in der Regel ein Gegenſtand wie andere ſeiner Art, nur mit dem Unter- 
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ſchied, daß er neben ſeinen gewöhnlichen phyſikaliſchen Eigenſchaften 
noch eine beſtimmte andere beſitzt, z. B. daß er kugelſicher macht. Oder 
umgekehrt beim Gegenteil des Amuletts: es wird berichtet, daß 1870 
die Wege zu den Schlachtfeldern mit fortgeworfenen Karten beſät waren. 
Die Soldaten glaubten, daß eine Karte die Kugel anziehe, — dieſe eine 
ſinguläre Eigenſchaft wurde der Karte noch neben ihren übrigen Eigen— 
ſchaften beigelegt. Der Fetiſch dagegen iſt in den Augen ſeines Ver— 
ehrers viel mehr, er iſt ein beſeeltes Weſen, das eine allgemeine 
menſchenüberlegene Macht beſitzt. 

Die Menſchenüberlegenheit iſt eine weſentliche Eigenſchaft der 
göttlichen Weſen. Nicht dagegen dürfen wir ſie ohne weiteres als tran— 
ſzendent anſehen. Wenn wir die Religion als Gemütsbeziehung zu tran— 
ſzendenten geiſtigen Weſenheiten definieren wollten, ſo wäre das unhalt— 
bar. Die göttlichen Weſen der antiken Religioſität, vor allem die niederen, 
ſind nicht eigentlich tranſzendent. Denn die Nymphen, Faune, Sil— 
vane uſw. leben auf der Erde. Auch die höheren Gottheiten leben inner— 
halb der gegebenen Welt, — meiſt auf dem Olymp, ſie kommen aber 
häufig auch auf die Erde hinab. Ich erinnere an die Epiſoden aus Homer: 
Apollo ſendet von fern ſeine verderblichen Pfeile ins Lager der Griechen, 
Athene zeigt ſich dem Helden im Schlachtgetümmel, Leukothea reicht 
Odyſſeus den rettenden Schleier. Aber auch die göttlichen Weſen der 
chriſtlichen Religioſität ſind nicht ganz tranſzendent. Auch das Chrijten- 
tum kennt Gotterſcheinungen. Sehen wir ſelbſt ab von den Erſcheinungen 
des auferſtandenen Chriſtus und der Himmelfahrt, ſo gibt es doch auch 
noch ſpätere ſolche Fälle: Chriſtus erſcheint z. B. Paulus vor Damaskus. 
Offenbarungen mannigfacher Art eröffnen den Blick zum ſonſt Tran— 
ſzendenten, machen das ſonſt Unerfahrbare zum Erfahrenen. Im ganzen 
freilich iſt die Diſtanz der göttlichen Weſenheiten von der Erde größer 
geworden. Oer chriſtliche Himmel, in dem ſie leben, liegt, auch wo er 
ſinnlich gedacht wird, weiter von der Erde entfernt als der Olymp. 
Nur die Peripherie der göttlichen Zone, Engel und Heilige, zeigen ſich 
öfter auf Erden. Abſolut tranſzendent ſind die göttlichen Weſen des 
Chriſtentums aber auch da oft nicht, wo ſie ganz unſinnlich gedacht 
werden; nach dem Glauben vieler Frommen iſt eine innere Erfahrung von 
Gott möglich. Wir dürfen alſo Religioſität unter keinen Umſtänden als 
Gemütsbeziehung zu tranſzendenten Weſen definieren. Wohl aber, wie 
ſchon geſagt, iſt eine gewiſſe, wenn auch unter Umſtänden nur beſchränkte 
Menſchenüberlegenheit der betreffenden Weſen erforderlich. Daß der 
Gott irgendwie übermenſchliche Macht hat, iſt es eigentlich, was ihn 
zunächſt zum Gott macht, ſelbſt wenn er ſich nur raſcher durch den Raum 
bewegen kann und nicht an die Grenzen der menſchlichen Bewegungsfreiheit 
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gebunden iſt. Ferner iſt ſtets auch die Lebensdauer der Götter entweder 
eine unbeſchränkte oder doch der des Menſchen überlegene. 

Auch dagegen erheben ſich Bedenken, etwa den geiſtigen Charakter 
der göttlichen Weſenheiten mit in die Definition aufzunehmen. Die 
indiſche Religioſität kennt keine eigentliche Gottheit im Sinne der übrigen 
Religionen. Das Brahman iſt nicht ein pſychiſches perſönliches Weſen 
wie Zeus oder der Gott-Vater des Chriſtentums. Es iſt auch nicht 
materiell, ſondern ſteht gewiſſermaßen über Materie und Geiſt im gewöhn⸗ 
lichen Sinne. Auch Fichte werden wir die Religioſität nicht abſtreiten, 
obwohl die Stelle der Gottheit bei ihm von der unperſönlichen, ſittlichen 
Weltordnung eingenommen wird. Seine Gegner im Atheismusſtreit 
hatten unzweifelhaft Recht, wenn ſie ihm vorwarfen, daß er die Exiſtenz 
eines perſönlichen Gottes negiere, Unrecht aber, wenn ſie ihn deshalb 
als irreligids anſahen. Und auch Platos Verhältnis zur Ideenwelt, vor 
allem zur Idee des Guten, die bei ihm die Rolle der Gottheit ſpielt, iſt 
unzweifelhaft religiöſer Natur, obwohl die Ideen nicht eigentlich geiſtig— 
pſychiſche Weſen find. Aus dieſem Grunde habe ich in der Definition 
der Religion von „übermenſchlichen Weſenheiten“ geſprochen, weil dieſer 
Ausdruck zur Not auch noch dieſe anderen Weſenheiten in ſich einbegreift. 

Die meiſten Definitionen der Religion find viel enger und meiſt 
etwas normativer Natur. Nach der konkreten Entwicklung der Religions- 
wiſſenſchaft wäre es aber unpraktiſch, eine Definition der Religion zu 
geben, die nicht hinreichend weit wäre, um alles das, was nun einmal 
unter dem Titel „Religion“ behandelt zu werden pflegt, zu umfaſſen. 

Daß eine ſo weite Begriffsbeſtimmung freilich auch ihre Mängel 
hat, liegt auf der Hand. In der Tat tun wir gut, von dieſem weiteſten 
Religionsbegriff noch Religioſität im engern Sinne zu unterſcheiden. 
Es handelt ſich bei ihr um ganz beſtimmte Erhebungszuſtände, wie ſie 
außerhalb der Religion nicht auftreten. Ich vermag Simmel nicht 
zuzuſtimmen, wenn er den „Kultus“ des Vaterlandes, der Kaſte, der 
Ehre in eine Reihe mit der Religion zu ſtellen geneigt iſt (Die Religion, 
Frankfurt 1906). Gewiß kann die Hingabe an ſie eine gleich große ſein, 
aber die Erlebniſſe ſind doch andere. Echte Religioſitätserlebniſſe treten 
nur auf bei der Hingabe an höhere Weſen, wobei Vorausſetzung iſt, daß 
dieſelben nicht als wertfeindlich gedacht werden. Als ſeelenhafter Natur 
braucht ein ſolches Weſen freilich nicht gedacht werden. Eine nähere Defi- 
nition der religibſen Gefühle ſcheint nicht möglich, weil es ſich um 
letzte Erlebnisqualitäten handelt. Es ſind, wie ſchon James betont, 
Erlebniſſe von beſonderer Feierlichkeit, es find eigenartige Erhebungs- 
zuſtände des Ich. Ein Erlebnis der Vergnügtheit, des Komiſchen, der 
Feindſchaft oder der Gleichgültigkeit kann nicht religiös ſein. 
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Die allgemeine Tendenz der Entwicklung der Religion iſt im großen 
und ganzen die einer Vergeiſtigung und Verſittlichung der Gottheiten 
geweſen; dieſe bringt es mit ſich, daß ſich ſchließlich der Begriff der Religion 
in dem ſoeben bezeichneten Sinne verengt. Während wir Oamonen- 
verehrung, Zauberei u. dgl. bei primitiven Völkern und ſelbſt in der 
Antike mit zur Religion rechnen, pflegen wir ſie, wo ſie uns in der Gegen— 
wart entgegentreten, nicht mehr als ſolche, ſondern als Aberglauben 
zu bezeichnen, der nicht als zur Religion gehörig, ſondern als eine Art 
Gegenſtück zu ihr angeſehen wird. 

Wo es ſich um geſteigerte Religioſität handelt und fie das ganze 
Leben beherrſcht, pflegt die Verengerung des Wortgebrauchs noch weiter 
zu gehen. Die Orthodoxie aller Kirchen läßt immer nur ihre eigene Art 
als Religioſität gelten. So iſt es beim Katholizismus wie beim Pro- 
teſtantismus, in der römiſchen Kirche wie in der ruſſiſchen, im Chriſten— 
tum wie im Iſlam. Beſonders deutlich zeigt fic) dieſe Verengerung des 
Wortes Religion bei allen Sekten. 


II. Teil. Die Formen der Offenbarung. 
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Wer religiöſes Leben verſtehen will, der muß ſich löſen von dem 
Weltbild der Gegenwart, in dem wir leben. Die ſchon dem heranwachſenden 
modernen Menſchen feſt eingeprägte Auffaſſung iſt die von der Geſetzlichkeit 
alles Geſchehens: Natur und geiſtige Welt ſind die zwei großen Bezirke 
der Wirklichkeit. Beide ſind, mag ihr Verhältnis ſein, welches es wolle, 
beherrſcht von Geſetzen, die höchſtens von freien menſchlichen Willens— 
handlungen durchbrochen werden. Eine wunderartige ſichtbare Ein- 
wirkung eines oder mehrerer göttlicher Weſen iſt nicht vorhanden. Auch 
der Menſch verliert, wenn er ſtirbt, ſelbſt wenn er dann noch weiter 
leben ſollte, woran nur noch wenige einen ſtarken, auf das Leben 
tieferen Einfluß übenden Glauben haben, allen Zuſammenhang mit der 
Welt. Dieſe ſtellt eine ſich ſelbſt überlaſſene Sphäre dar. 

Von dieſer, wenigſtens innerhalb des deutſchen Geiſtesgebietes 
heute herrſchenden Weltauffaſſung iſt die Grundanſchauung religiöſer 
Zeitalter durchaus verſchieden. Was das religiöſe Leben charakteriſiert, 
iſt gerade das Fehlen des Glaubens an dieſen fic) ſelbſt überlaſſenen 
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Charakter der Welt und die dauernde Beziehung auf Aberweltliches. 
Der religiböſe Menſch lebt in ſtetem Zuſammenhange mit dem Uber- 
weltlichen, das er nicht völlig von der gewöhnlichen Wirklichkeit trennt, 
ſondern als ſie tragend und in ſie eingreifend auffaßt. N 

Man hat ſogar behauptet, der Realitätsumfang der Vergangenheit 
ſei überhaupt wirklich ein anderer geweſen. Davon kann keine Rede 
ſein. Dieſe Meinung beruht auf einer bloßen Begriffsverwechſlung. 
Verſchieden groß ijt lediglich der Umkreis deſſen, was als reell gilt und 
galt. Vom Standpunkt der Naturwiſſenſchaft am Ausgang des neun- 
zehnten Jahrhunderts war real nur die materielle Wirklichkeit, in die 
eingeſchaltet innerhalb des organiſchen Lebens in der Tierwelt noch 
pſychiſche Realität auftritt. Der religiöſe Menſch aller Zeiten dehnt im 
allgemeinen die Sphäre des Pſychiſchen viel weiter aus. Für ihn tritt 
das Pſychiſche nicht nur an einzelnen höchſt ſeltenen Punkten der Wirklich- 
keit auf, ſondern es ſteht in großer Ausdehnung hinter ihr, und zwar 
nicht nur in einfacher Geſtalt, ſondern in der Regel in dreifacher Schicht: 
Der unendliche Gott, oder auch eine Mehrzahl göttlicher Weſen, der 
nicht viel weniger mächtige ſataniſche Gegengott oder eine Mehrzahl 
von Dämonen und die Fülle der abgeſchiedenen Seelen — das iſt die 
dreifache geiſtige Sphäre hinter der materiellen Welt, nicht völlig iſoliert 
neben ihr exiſtierend, ſondern in mannigfachen Wechſelbeziehungen zu 
ihr ſtehend, in ſie eingreifend und den lebenden Menſchenſeelen ſich mehr 
oder weniger häufig offenbarend. 

Das Schema hat nicht eine über die Geſamtheit alles religiöſen 
Lebens ſich erſtreckende Gültigkeit, aber für den weitaus größten Bezirk 
alles religiböſen Lebens der Erde beſteht es zu Recht. Es ijt mannigfacher 
Modifikationen fähig; die Bedeutung vor allem, die den drei Geelen- 
welten im religiöſen Bewußtſein der Individuen jeweils zukommt, iſt 
nach Epoche und Erdgegend recht verſchieden, aber der Aufbau der Wirk— 
lichkeit iſt im Grunde überall der gleiche: neben der Wirklichkeit im 
heutigen Sinne ſtehen noch drei andere Sphären: eine göttliche, eine 
dämoniſche und die pſeudolebendige Welt der Toten. Und zwar handelt 
es ſich dabei nicht um bloße als vage empfundene Hypothejen, ſondern 
um eine Aberzeugtheit, die an Sicherheit und Kraft nicht hinter der 
zurückſteht, die unſerer Aberzeugung von der Exiſtenz fremder Länder 
zu eigen iſt, die wir auch nicht unmittelbar wahrnehmen. Man kann 
das religiöſe Leben nicht verſtehen, wenn man ſich nicht in dieſen Umfang 
von Realitätsglauben hineinzuverſetzen vermag. Die Welt, in der der 
religidje Menſch lebt, iſt eine andere als die, in der der moderne Natur- 
forſcher lebt. Für ihn iſt mehr Realität vorhanden als für dieſen. Sich 
das recht zu vergegenwärtigen, iſt von ſo großer Bedeutung, weil es ſich 
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hier nicht um zeitweilige vorübergehende Gedanken handelt, ſondern 
die Überzeugung von dem Umkreis, den die Wirklichkeit hat, iſt uns 
dauernd gegenwärtig in jener intellektuellen Geſtalt, die Ach mit dem 
vortrefflichen Ausdruck Bewußtheit belegt hat. Sie braucht nicht 
intenſiv zu ſein, wir brauchen uns ihres Vorhandenſeins gar nicht ſelber 
bewußt zu ſein, aber es genügt, daß wir uns ſtark in das Weltbewußtſein 
des religiböſen Menſchen hineinverſetzen — dann werden wir mit derſelben 
zugleich auch der Tatſache bewußt, daß wir dauernd in einem andern 
leben und dieſes andere uns dauernd in gewiſſem Grade gegenwärtig iſt. 

Das, was Dilthey als Lebensgefühl der Perſon bezeichnet, iſt 
von eben dieſer allgemeinſten Wirklichkeitsauffaſſung, die ſie mit ſich 
herumträgt, bedingt. Das geiſtige Lebensgefühl iſt nichts für ſich Be 
ſtehendes, kein letzter Faktor im pſychiſchen Geſchehen, ſondern von 
intellektuellen Überzeugungen mitbedingt. 

Zu dem Glauben von der Realität Gottes, der Dämonen und Geiſter, 

kommt nun für den religiöſen Menſchen in der Regel noch die ebenſo 
fundamentale Überzeugung von den Wechſelbeziehungen zwiſchen der 
empiriſchen Welt im gewöhnlichen Sinne und jenen drei anderen Wirk— 
lichkeitsſchichten hinzu. Daß Gott (bzw. die Götter) in die Wirklichkeit 
eingreift, daß der Teufel (bzw. die Dämonen) in ihr fein Weſen treibt, 
daß die abgeſchiedenen Seelen in ihr, meiſt unſichtbar, gegenwärtig 
ſind oder wenigſtens zeitweilig in fie zurückkehren, — dieſe Aberzeugungen 
ſind mit jener allgemeinſten Realitätsüberzeugung unmittelbar verknüpft. 
Je nach Epoche und Ort tritt auch hier bald die eine, bald die andere 
Seite in der Vordergrund, unter Umſtänden in einem Maße, daß die 
übrigen völlig verſchwinden, oder fie befinden fic) nahezu im Gleich- 
gewicht miteinander. Gerade das färbt das Lebensgefühl des religiöſen 
Menſchen recht verſchieden. Der dämonengeängſtete Menſch des ſpäteren 
Altertums oder primitiver Kulturen iſt ein anderer als der Qulder Odyſſeus, 
in dem der Götterglaube das Übergewicht hat. 

In gewiſſen Fällen ſublimierter, philoſophiſcher Religioſität verſagt Das Uber- 
das Schema freilich, ſo beim Pantheismus. Aber auch in ihm iſt ein weltliche des 
Bezug zum Überweltlichen enthalten. Auch der Pantheiſt geht nicht Pantheismus. 
wie der Realiſt in der unmittelbaren Einzelwirklichkeit auf, ſondern er 
lebt in dauerndem Bezug auf das als göttlich aufgefaßte „All“. Der 
Begriff der „göttlichen Totalität der Dinge“ ſpielt bei ihm die Rolle 
des ÜUberweltlichen. ZInſofern beſitzt auch er ein anderes Realitats- 
bewußtſein als der nüchterne Realiſt, der nur in den Einzelerfahrungen lebt. 

Das intellektuelle Verhältnis des Menſchen zu den über den Bereich Die€rfahrung 
der gewöhnlichen Erfahrung hinausgehenden Schichten von Realität iſt e 
in Zeitaltern von der geiſtigen Struktur des unſerigen, daß dieſelben denen. 
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lediglich für reell gehalten werden, eine unmittelbare Wahrnehmung aber 
gemeinhin für unmöglich gilt. Erfahrbar iſt nur die empiriſche Wirklichkeit 
im üblichen Sinne dieſes Ausdrucks. Die innigſte Verehrung Feſu zwingt 
ihn, auch wo er als unſterblich gedacht wird, nicht in die Zone unſeres 
Lebens zurück. Das Entſcheidende für alle religiöſen Zeitalter dagegen 
iſt, daß dieſe ſcharfe Scheidewand zwiſchen Welt und Uberweltlichem auf- 
hört. Sobald das religiöſe Leben größere Intenſität erlangt, tritt, wie 
ſchon oben (S. 19) angedeutet worden ijt, eine — mindeſtens vermeint- 
liche — Erweiterung der Erfahrung ein. Das Überweltliche hört auf 
tranſzedent zu ſein, es wird erfahren. Alle Religionen beruhen auf 
Offenbarungen. Dieſe find aber nichts anderes als ein Erfahren 
des Überweltlichen, das ſich ausnahmsweiſe kundgibt. Die Formen 
der Offenbarung ſind mannigfache. Das Uberweltlide kann viſionär 
erblickt werden. Es können Worte gehört werden, die als ſeine Aus- 
ſprüche aufgefaßt werden. Es kann aber auch in mehr innerlicher 
Weiſe in Inſpirationszuſtänden mannigfacher Art ſeinen Eingang in 
die Wirklichkeit finden. Durch den Mund des Inſpirierten kann es ferner 
ſeinen Willen verkünden oder dem Schreibenden ſeine Gedanken eingeben, 
ihm die Hand führen uſw. 

Den Hauptformen dieſer Offenbarungserlebniſſe wollen wir 
nun im folgenden pſychologiſch nachgehen. 

Vielleicht könnte man meinen, daß dieſe Gegenſtände überhaupt 
nicht ins Bereich der Religionspſychologie gehören, ſondern in dasjenige 
der dem geiſteswiſſenſchaftlichen Forſcher in der Regel fernliegenden 
Religionspathologie, denn wo in aller Welt kommen dieſe Phänomene 
heute vor? Es würde in der Tat ſchwer fein, ja vielleicht würde es über- 
haupt nicht gelingen, im heutigen Oeutſchland einen Fall eigentlicher 
Ekſtaſe nachzuweiſen. Leichter würde es ſein, Fälle von Viſionen oder 
Gloſſolalie zu ermitteln. Aber auch von ihnen wäre zuzugeben, daß 
ſie zahlenmäßig ſeltener Natur ſind. Dennoch müſſen dieſe Phänomene 
von der Religionspſychologie behandelt werden und können nicht der 
Behandlung an einer Stelle anheimgegeben werden, die in der Regel 
der Religionswiſſenſchaft fo unbekannt bleibt wie die Psychopathologie. 
Wenn die Keligionspſychologie den Anſpruch erheben und erfüllen will, 
eine pſychologiſche Grundlegung der Religionswiſſenſchaft zu ſein, 
ſo iſt die Behandlung jener Phänomene für ſie unabweisbar wegen ihrer 
Verbreitung und ihrer Bedeutung in der Religionsgeſchichte. So wenig 
ſie von Bedeutung ſind für das religiöſe Durchſchnittsleben von heute, 
ſo belangvoll ſind ſie, ſobald wir uns den Quellen der chriſtlichen Religion 
zuwenden. Aber nicht nur in den Anfängen des Chriſtentums ſtoßen 
wir auf ſie, ſondern jede Religion, ja faſt jede Sekte nimmt ihren Arſprung 
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aus derartigen Tatbeſtänden. Später glätten ſich dann freilich ſtets die 
Wogen, der Strom des religiöſen Lebens fließt ruhiger dahin. Aber 
jedesmal, wenn wieder eine Woge ſich emporhebt, ſo oft eine neue religiöſe 
Bewegung einſetzt, deren Namen fortan in der Geſchichte, und ſei es 
auch nur der ſpeziellen Religionsgeſchichte, aufbehalten bleibt, wie etwa 
in unſern Tagen die Erweckungsbewegung in Wales (1905) oder die 
Gemeinſchaftsbewegung in Oeutſchland, treten wieder Offenbarungs- 
erlebniſſe hervor. Aus dieſem Grunde gehört ihre Behandlung in eine 
pſychologiſche Grundlegung der Religionswiſſenſchaft hinein. Eine 
Religionspſychologie, die über die religiöſen Erlebniſſe, aus denen neue 
religidje Bewegungen ihren Urſprung nehmen, keinen Aufſchluß gäbe, 
wäre unzureichend. Es find die Tatbeſtände der Religionsgeſchichte 
ſelbſt, welche uns zwingen, uns mit Phänomenen zu beſchäftigen, die 
dem Gebiet des Nichtnormalen angehören, und die die Kenntnis ihres 
pſychologiſchen Weſens von jedem Religionsforſcher fordern. 

Das Leben ſelbſt zeigt nun oft verſchiedene Phänomene miteinander 
verbunden. Der religiöſe Schöpfer hat meiſt z. B. ſowohl Viſionen wie 
Inſpirationszuſtände. Die Analyſe fordert ihre Fſolierung. Erſt wenn uns 
die einzelnen Phänomene bekannt ſind, können wir ihrer Verſchlingung im 
faktiſchen Seelenleben nachgehen. Erſt dann auch hat es Sinn, die Frage 
nach der Rolle, die die einzelnen Phänomene auf den verſchiedenen Ent- 
wicklungsſtufen der Religion ſpielen und welche Formen ſie jeweils an— 
nehmen, aufzuwerfen. 

Die Viſionen. 

Wir gehen aus von den Viſionen und den übrigen Sinnes- Die Sinnes- 
erfahrungen vom Tranſzendenten, weil fie die Phänomene find, 92. 5 
welche relativ am leichteſten einer pſychologiſchen Analyſe zugänglich ter: 19 5 
ſind. Die Zahl der Berichte über ſie iſt unerſchöpflich. Bifionen, 

Die Viſionen gehören zu den häufigſten Offenbarungsphänomenen Auditionen 
der Religionsgeſchichte, ſie begleiten den ganzen Verlauf der religiöſen uſw. 
Entwicklung. Schon bei den primitiven Völkern finden ſie ſich, und ſie 
hören erſt auf den Höhen der Kultur auf, oder wenigſtens treten ſie dann 
in ihrer Bedeutung völlig zurück. Sie bleiben einflußlos und finden 
keinen Glauben mehr. 

An Beiſpielen für Viſionen, die uns aus dem Alten und Neuen Lefta- 
ment allen bekannt ſind, nenne ich die Viſionen der iſraelitiſchen Propheten, 
die Erſcheinungen des auferſtandenen Chriſtus, die Viſion des Paulus 
vor Damaskus, endlich die Viſion des Stephanus. 

Als Beiſpiel etwas genauerer Schilderungen ſoll uns der erſte 
Abſchnitt einer Schrift aus der frühen Chriſtenheit, aus dem ſogenannten 
Hirten des Hermas, dienen. 
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„Der Mann, in deſſen Haus ich aufwuchs, hatte mich einer Frau, 
namens Rhode, nach Rom verkauft. Nach vielen Jahren ſah ich dieſe wieder 
und begann ſie zu lieben wie eine Schweſter. Einige Zeit darauf ſah ich 
fie, wie fie im Ciberfluſſe badete; ich reichte ihr die Hand und half ihr 
aus dem Fluß herausſteigen. Als ich ſah, wie ſchön ſie war, dachte ich 
in meinem Herzen: Glücklich wäre ich, hätte ich eine Frau von ſolcher 
Schönheit und ſolcher Haltung! Das allein war mein Begehren, nichts 
weiter. Als ich einige Zeit darauf nach Cumae wanderte und die Schöpfer— 
werke Gottes pries, wie ſo groß und herrlich und mächtig ſie ſind, verfiel 
ich im Gehen in einen tiefen Schlaf. Und ein Geiſt erfaßte mich und 
trug mich durch eine unwegſame Gegend dahin, die kein Menſch hätte 
durchwandern können; die Stelle war nämlich ein fteiler Abhang und 
ganz zerriſſen von Gießbächen. Als ich nun den Fluß überflogen hatte, 
fam ich auf ebenes Land; ich kniete nieder und begann zu dem Herrn 
zu beten und meine Sünden zu bekennen. Während ich betete, tat ſich 
der Himmel auf, und ich erblickte jene Frau, nach der ich begehrt hatte, 
wie ſie mich aus dem Himmel grüßt und ſpricht: Sei gegrüßt, Hermas! 
Ich ſchaute zu ihr auf und ſpreche: Verehrte Frau, was tuſt du hier? 
Sie aber antwortete mir: Ich ward emporgehoben, um deine Sünden 
bei dem Herrn aufzudecken. Sage ich zu ihr: Fetzt willſt du mich anklagen? 
Nein, erwidert ſie, ſondern höre die Worte, die ich dir zu ſagen habe: 
Der Gott, der in den Himmeln wohnt und aus dem Nichts geſchaffen hat, 
was da iſt, und es ſich hat vermehren und fruchtbar ſein laſſen um ſeiner 
heiligen Kirche willen, zürnt dir, weil du an mir geſündigt haſt. Ich 
antwortete ihr und ſage: An dir hätte ich geſündigt? Wie denn? Habe 
ich dir denn je ein ſchändliches Anſinnen geſtellt? Habe ich dich nicht 
immer wie eine Göttin verehrt, habe ich dich nicht ſtets wie eine Schweſter 
voll Achtung geliebt? Was erlügſt du mir, Weib, ſo Böſes und Unreines? 
Sie lacht und ſpricht zu mir: In dein Herz iſt geſtiegen die Luft zum Böſen. 
Oder meinſt du nicht, es fei für einen gerechten Mann etwas Böſes, wenn 
die böſe Luſt in ſein Herz hineinſteigt? Allerdings iſt es Sünde, und eine 
große Sünde! Denn der gerechte Mann ſinnt nur auf Gerechtes. Wenn 
er ſo das Gerechte ſinnt, wird ſein Ruhm in den Himmeln hoch, und 
gnädig geneigt iſt ihm Gott bei all ſeinem Tun. Die aber Böſes 
ſinnen in ihrem Herzen, ziehen Tod und Gefangenſchaft auf ſich 
ſonderlich die dieſe Welt an ſich reißen, ſich ihres Reichtums brüſter 
und nicht auf die künftigen Güter ihr Trachten lenken. Buße tun ſoller 
ihre Seelen, haben ſie doch (ſonſt) keine Hoffnung, denn ſie ſelbſt haber 
verzweifelt die Hoffnung auf ihr Leben fahren laſſen. Aber du bete zi 


Gott, ſo wird er deine Sünden heilen wie die Sünden deines Haufe: 
und aller Heiligen. ö 
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Als ſie dieſe Worte geſprochen hatte, ſchloſſen ſich die Himmel wieder. 
Schrecken und Trauer hielten mich ganz umfangen. Ich ſprach bei mir: 
Wenn mir dieſe Sünde aufgeſchrieben wird, wie werde ich gerettet werden 
können? Oder wie werde ich Gott verſöhnen für meine vollendeten 
Sünden? Oder mit was für Worten ſoll ich den Herrn bitten, er möge 
gnädig fein? (Neuteſtamentliche Apokryphen in deutſcher Überſetzung 
herausgegeben von Edgar Hennecke, Tübingen 1904, S. 229 f.) 

Das zweite Beiſpiel fei der Autobiographie des deutſchen mittel- 
alterlichen Myſtikers Heinrich Suſo (Seuſe) entnommen: 

„Da ... geſchah es einmal, daß er ſaß ... und kam in eine Be— 
trachtung des wahrhaften Wortes, das der leidende Hiob ſprach: „Militia 
est etc., des Menſchen Leben auf dieſem Erdreich iſt nichts anderes, 
denn eine Ritterſchaft. In dieſer Betrachtung entſanken ihm abermals 
ſeine Sinne, und es däuchte ihn, wie dort hinein käme ein ſauberer Füng— 
ling, der war gar männlich geſtaltet, und brachte mit ſich zwei zierliche 
Ritterſchuhe und andere Kleider, die Ritter pflegen zu tragen. Er ging 
zu dem Diener, und legte ihm an die Ritterkleider und ſprach zu ihm: 
„Sei Ritter! Du biſt bisher Knecht geweſen, und Gott will, daß du nun 
Ritter ſeieſt.“ Er ſah ſich ſelber an in den Ritterſchuhen und ſprach mit 
großem Wunder ſeines Herzens: „Waffen Gott! wie iſt es mir ergangen, 
was iſt aus mir worden? Soll ich nun Ritter fein? Ich pflege hinfür 
viel lieber meines Gemaches!“ Und er ſprach zu dem Füngling: „Seit 
nun Gott will, daß ich Ritter ſei, wäre ich dann löblich in einem Streite 
Ritter worden, ſo wäre es mir um ſo lieber.“ Der Füngling kehrte ſich 
einethalb ab und lachte und ſprach da zu ihm: „Sei ohne Sorge, dir ſoll 
noch Streites genug werden“ uſw. (H. Seuſe, Oeutſche Schriften, in 
jetziger Schriftſprache herausgegeben von H. S. Denifle, München 1880, 
I. Bd. S. 80f.) 

Ehe wir weitergehen, ein Wort über die Bezeichnung „Viſion“. 
Dieſer Terminus wäre wörtlich genommen zu eng. Denn es werden 
nicht bloß Erſcheinungen geſehen, ſondern auch Stimmen gehört: Der 
Engel ſpricht zur Maria, die viſionär erblickte Herrin zum Hermas; es 
können auch Muſik, Geräuſche, Donner uſw. in der Viſion gehört werden, 
aber auch Wohlgerüche oder üble Düfte können wahrgenommen werden; 
kurz, die ganze Skala der Sinneswahrnehmungen kann auch in viſionärer 
Form auftreten. Der Ausdruck „Viſion“ paßt eigentlich nur für die Geſichts— 
erſcheinungen. Er hat ſich aber auch für den Geſamtinhalt der Viſionen 
eingebürgert. Die Gehörswahrnehmungen heißen auch „Auditionen“, 
für die viſionären Erſcheinungen auf den niederen Sinnesgebieten ſind 
dagegen beſondere Termini nicht vorhanden oder wenigſtens nicht üblich, 
dieſe Phänomene ſind ſeltener und von geringerer Bedeutung. 


Auditionen 
und andere 
Sinnes- 
erlebniſſe. 


Wundts 
Definition 
der Viſionen. 


I. Die hallugi- 
natoriſchen 
Viſionen. 
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Welcher Art find nun, pſychologiſch betrachtet, die Viſionen? Wundt 
hat ihr Weſen ſo definieren zu können geglaubt: „unter dem Namen 
der Viſion laſſen ſich zweckmäßig Erſcheinungen zuſammenfaſſen, die 
teils als echte Traumbilder, alſo im Schlafe, teils aber auch in Zuſtänden 
ungewöhnlicher zentraler Erregbarkeit im Halbſchlaf, in der Hypnoſe oder 
bei wachem Bewußtſein eintreten, und die darin übereinſtimmen, daß 
ſie mit voller Oeutlichkeit Situationen, Perſonen und Ereigniſſe vor- 
ſpiegeln, die entweder in die Zukunft oder aber auch an einen fernen 
Ort im Raume verlegt werden. Dieſe letzte Eigenſchaft, die Verlegung 
der unmittelbaren Erlebniſſe in zeitliche oder räumliche Ferne, nicht der 
wache oder halbwache Zuſtand, iſt das einzige charakteriſtiſche Merkmal 
der Viſion.“ (Völkerpſychologie, IV. Bd. I. Tl., S. 179, Leipzig 1910.) 

Dieſe Angaben Wundts, daß der Inhalt der Viſion ſtets in zeit- 
liche oder räumliche Ferne verlegt werde, ſind durchaus unrichtig. Sie 
widerſprechen den Zeugniſſen der Viſionäre ſo ſehr, daß es im Grunde 
unverſtändlich iſt, wie Wundt überhaupt ſeine Behauptungen aufſtellen 
konnte. In vielen Fällen, ſo in dem aus Suſo entnommenen Beiſpiel, 
ebenſo bei den Viſionen des auferſtandenen Feſus, befindet ſich die viſionär 
geſehene Geſtalt in der unmittelbaren Nähe des Viſionärs und wird auch 
nicht aus der Gegenwart herausverlegt. Wenn die Fünger den Auf- 
erſtandenen ſahen, jo ſahen fie ihn unmittelbar vor ſich. Die Definition 
Wundts muß alſo völlig fallengelaſſen werden. 

Was nun die pſychologiſche Analyſe der Viſionen angeht, ſo nimmt 
die erſte und populäre Auffaſſung der Viſionen an, daß es fic) um das 
Sehen von Geſtalten inmitten der den Viſionär umgebenden realen 
Welt handelt. Nur ſind es Weſen höherer Art, die in ihr erſcheinen. 
Aber ſie werden mit Augen geſehen, ihre Worte mit den Ohren gehört uſw. 
Alle maleriſchen Darſtellungen etwa des Engels der Maria vertreten 
dieſe Auffaſſung. Die Erſcheinungen haben dann alſo die Qualität 
echter Sinneswahrnehmungen, ſie unterſcheiden ſich, ſobald ſie ausgebildet 
ſind, von ihnen, wie die kritiſche Auffaſſung meint, nur dadurch, daß 
hinter ihnen keine objektive Realität ſteht: ſie ſind „rein ſubjektiver“ Art, 
wie wit ſagen. Rein pſychologiſch deſkriptiv angefehen, find beide im 
Idealfall durchaus gleich. Die viſionär geſehene Geſtalt verdeckt z. B. 
die hinter ihr befindlichen Gegenſtände. In anderen Fällen, wo die 
Biſion nicht voll ausgebildet iſt, ſcheinen die geſehenen Geſtalten 
ſchleierhaft durchſichtig zu ſein, oder ſie bewegen ſich, wenn der Viſionär 
den Kopf zur Seite dreht, ebenfalls mit; unter Umſtänden wird derſelbe 
dann auf den rein ſubjektiven Charakter des Phänomens aufmerkſam. 

Derartige ſubjektive Sinneswahrnehmungen ſind auf gewöhnlichem 
pſpchopathologiſchen Gebiet nicht ſelten. Jedes pſychopathologiſche Lehr- 
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buch iſt voll davon. Hiſtoriſch berühmt ſind die Schilderungen, die der 
Aufklärungsphiloſoph Nicolai von ſelbſt erlebten derartigen Phänomenen 
gegeben hat, ebenſo die Publikation des Mitbegründers der modernen 
Phyſiologie Fohannes Müller: , Uber phantaſtiſche Geſichtserſcheinungen“ 
(Koblenz 1826). Aber auch ſchon im normalen Seelenleben finden ſich 
derartige Erſcheinungen; die verbreitetſte wohl iſt das ſogenannte Ohren— 
klingen. Wir hören dann klingen, ohne daß in Wirklichkeit Schallwellen 
unſer Ohr treffen. Unter pathologiſchen umſtänden werden auch Stimmen 
gehört, Geſichte geſehen, Gerüche gerochen uſw. Wir nennen derartige rein 
ſubjektive Wahrnehmungsphänomene in der Pſychologie „Halluzinationen“; 
es ſind alſo Wahrnehmungen, denen keine Objektivität entſpricht. 

Zweifellos gibt es ſolche Erlebniſſe auch auf religionsgeſchichtlichem 
Gebiet. Aber — ſie ſind ſelten. Vor allem iſt nur ſehr ſelten mit 
Sicherheit feſtzuſtellen, daß Viſionen von dieſer halluzinatoriſchen Geſtalt 
geweſen ſind. Denn dazu genügt nicht, daß die Viſionäre beſchreiben, 
was ſie geſehen und gehört haben, ſondern ſie müſſen auch Genaueres 
über die Art und Weiſe des Sehens und Hörens ſagen. Die große 
Mehrzahl der Viſionen, vor allem die Viſionen der Gewohnheitsviſionäre 
ſozuſagen, von denen die meiſten genaueren Berichte herrühren, ſind 
nicht von dieſer Art geweſen, wie wir bald ſehen werden. 

Viſionen dieſer Art hat auch Mohammed gehabt. Es wurde ſogar 
durch eine Engelserſcheinung ein hinter ihr befindlicher Baum verdeckt; 
die Halluzination erreichte alſo den größtmöglichen Ausbildungsgrad. 

In der 55. Sure des Koran, die von ſeinen erſten Offenbarungen 
handelt, heißt es: 

„Beim Stern, wenn er flimmert! Nicht geht euer Genoſſe in die 
Irre, noch iſt er betört, und nicht redet er aus eigener Begierde, ſondern 
dies ijt eine Offenbarung, die offenbart ward. Gelehrt hat ihn der Stark— 
kräftige (der Engel), ein mit Macht Begabter: Da ſtieg er empor, wie er 
war am höchſten Horizont, dann kam er näher und offenbarte ſeinem 
Knecht, was er ihm offenbart hat. Nicht hat das Herz erlogen, was er ge— 
ſehen hat; wollt ihr ihm etwa abſtreiten, was er geſehen hat? Und doch 
hat er ihn geſehen (auch noch) bei einem anderen Niederſtieg, beim Sidra— 
baum des Endes, bei dem der Garten der Wohnung iſt (eine Lokalität 
bei Mekka), als den Sidrabaum bedeckte, was ihn bedeckte. Nicht wankte 
der Blick, noch wich er; fürwahr, er ſah von den Zeichen ſeines Herrn 
das größte!“ (Nach der Überſetzung und Interpretation von Ed. Meyer 
in: „Urſprung und Geſchichte der Mormonen“, Halle 1912, S. 72 ff.) 

Oamit iſt die Tatſache einer doppelten halluzinatoriſchen Viſion 
wohl zweifelsfrei erwieſen. Die ſpäteren Viſionen Mohammeds ſind 
anderer Art geweſen. Während er während dieſer erſten Viſion augen- 


Illufionen. 
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ſcheinlich die unmittelbare umgebung mitgeſehen hat, lag er bei den 
ſpäteren mit geſchloſſenen Augen da. Auch Jeanne d' Arc hat wohl 
halluzinatoriſche Viſionen der Heiligen gehabt. Im Verhörsprotokoll 
heißt es: „Was war das für eine Stimme, die zuerſt zu Euch kam, als 
Ihr etwa 15 Jahre alt waret?“ (Frage des Verhandlungsführers.) — 
„Es war der heilige Michael, den ich vor meinen Augen geſehen habe. 
Er war nicht allein, ſondern mit zahlreichen Engeln vom Himmel. — 
Nur auf göttliches Geheiß bin ich nach Frankreich gegangen.“ — „Sahet 
Ihr den heiligen Michael und ſeine Engel körperlich und wirklich?“ — 
„Ich habe fie mit meinen leiblichen Augen geſehen, gerade fo, wie ich 
Euch ſehe; und da ſie von mir gingen, weinte ich und hätte gern gewollt, 
daß ſie mich mit ſich genommen hätten.“ („Die Prozeßausſagen der 
Jungfrau von Orleans über ihr Leben“, überſetzt und herausgegeben 
von Fr. Zurbonſen, Düſſeldorf 1910, S. 17.) Dafür, daß fie Hallu- 
zinationen gehabt hat, ſpricht auch der Umſtand, daß fie feſt überzeugt war, 
daß noch andere Perſonen den Engel, der ihr eine goldene Krone über— 
reichte, ſowie dieſe letztere ſelbſt geſehen haben. „Sahen alle,“ — wurde 
ſie im Verhör gefragt — „welche beim König anweſend waren, den 
Engel?“ — „Ich denke,“ antwortete fie, „der Erzbiſchof von Reims, die 
Herren von Alengon und La Trémouille und Karl von Bourbon ſahen 
ihn. Und was die Krone betrifft, die ſahen mehrere Leute der Kirche 
und andere, die den Engel nicht ſahen.“ (a. a. O. S. 65.) 

Die katholiſche Theologie ſpricht bei ſolchen halluzinatoriſchen 
Viſionen von „körperlichen“ oder „äußeren“ Viſionen. 

Während die halluzinatoriſchen Viſionen meiſt (nach überwiegender 
Auffaſſung) aus dem Innern der Seele entſtehen bzw. inneren Gehirn- 
vorgängen ihren Urſprung verdanken, gibt es daneben noch eine andere, 
ihnen freilich verwandte Art von Phänomenen, bei denen ein äußerer 
Kern zugrunde liegt. Die Viſion knüpft an eine reelle Wahrnehmung 
an, dieſe wird aber durch die Phantaſie völlig um- und ausgeſtaltet. Ein 
Vergleichsbeiſpiel aus dem normalen Leben iſt die bekannte Tatſache, 
daß im Halbdunkel von abergläubiſchen Perſonen leicht ein weißes Hand- 
tuch für ein Geſpenſt gehalten wird. Die angſtvoll erregte Phantaſie 
geſtaltet den wirklich vorhandenen Sinneseindruck, den das Handtuch 
auslöſt, zu einem Geſpenſt um, und wenn gar ein zufälliger Windſtoß 
das Handtuch in Bewegung verſetzt, ſo wird der Geſpenſtergläubige 
alsbald die Glieder des Geſpenſtes ſich bewegen ſehen. Es handelt ſich in 
ſolchen Fällen nicht um eine reine Halluzination, denn ein äußeres Moment, 
der Geſichtseindruck des wirklichen Handtuchs, iſt da, aber er wird phan- 
taſtiſch ausgeſtaltet. Derartige Phänomene nennen wir zum Unter- 
ſchiede von den Halluzinationen „Illuſionen“. Einzelne religiöſe Viſionen 
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ſind ohne Zweifel von dieſer Art geweſen, namentlich Maſſenviſionen Kollektiv- 
dürften fo entſtehen. Wenn etwa die in der Kirche vereinten Gläubigen über Viſionen. 
dem Altar eine Erſcheinung zu ſehen glauben, ſo kann leicht die zufällige 

Geſtalt des durch die Fenſter dringenden Lichts den Anlaß gegeben haben. 

Wie leicht im Zuſtande erregter Spannung derartige Verfälſchungen 
zuſtande kommen, dafür hat es ja in den erſten Tagen des Krieges Beiſpiele 

genug gegeben. Wenn etwa Perſonen mit aller Beſtimmtheit behaupteten, 

geſehen zu haben, wie ein Spion von einer Telegraphenſtange herunter— 
geſchoſſen wurde, während in Wirklichkeit ein Telegraphenarbeiter nach 
vollendeter Arbeit heruntergeſtiegen war. 

Eine ſolche Kollektivviſion findet fic) in den Anfängen der amerita- 
niſchen Mormonenkirche. In Eduard Meyers religionswiſſenſchaftlich 
wertvollem Buch: „Arſprung und Geſchichte der Mormonen. Mit Exkurſen 
über die Anfänge des Iſlams und des Chriſtentums“, Halle 1912, findet 
man ein eidesſtattliches Dokument abgedruckt, in dem vier Perſonen 
bekunden, daß ſie geſehen haben, wie ein Engel vom Himmel kam und 
ihnen goldene Tafeln mit eingravierten Schriftzügen zeigte. „Es ſollen 
alle Nationen, Stämme, Zungen und alle Welt, denen dieſes Buch 
zu Augen kommt, wiſſen, daß wir durch die Gnade Gottes des Vaters 
und unſeres Herrn Feſu Chriſti die Tafeln geſehen haben .... Wir 
bezeugen auch, daß wir die Cingravierungen geſehen haben, die auf den 
Tafeln ſind; und ſie ſind uns gezeigt durch die Kraft Gottes und nicht 
eines Menſchen. Und wir erklären mit Worten nüchternen Sinnes, daß 
ein Engel Gottes vom Himmel herabkam, und er brachte und legte vor 
unſere Augen, daß wir die Tafeln erblickten und ſahen und die Ein— 
gravierungen darauf; und wir wiſſen, daß es durch die Gnade Gottes 
des Vaters und unſeres Herrn Feſus Chriſtus iſt, daß wir erblickten und 
Zeugnis ablegen, daß dieſe Dinge wahr ſind; und es iſt wunderbar in 
unſeren Augen, dennoch hat die Stimme des Herrn uns befohlen, daß 
wir dafür Zeugnis ablegen ſollen.“ (S. 25 f.) Leider iſt es freilich völlig 
unmöglich, den Vorgang im Einzelnen aufzuhellen, etwa zu beſtimmen, 
was die Betreffenden bzw. jeder von ihnen geſehen haben, inwieweit 
der Prophet des Mormonentums, unter deſſen Einfluß ſie ſtanden, auf 
ſie gewirkt hat und wieweit etwa auch erſt Erinnerungstäuſchungen und 
nachträgliche gegenſeitige Beeinfluſſung die Einſtimmigkeit ihrer Aus- 
ſagen zu Wege gebracht haben. 

Die nähere Unterſuchung der Viſionsberichte zeigt, daß aber Halluzi- 11. Zmagina- 
nationen und Flluſionen auch in ihrer Kombination nicht ausreichen, tive Viſionen. 
die Tatbeſtände der Viſion zu erklären. Der größte Teil der Viſionen wird 
nicht davon betroffen, er gehört vielmehr einer ganz andersartigen Klaſſe 
von pſychologiſchen Phänomenen an: den Vorſtellungen. Dieſe 


Phantaſie- 
vorſtellungen. 
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Viſionen heißen ſchon bei den mittelalterlichen Ekſtatikern „imaginative“ 
oder „innere“ Viſionen, im Gegenſatz zu den „körperlichen“ oder 
„äußeren“ Viſionen. ' 

Die Pſychologie unterſcheidet bekanntlich von den realen Sinnes- 
wahrnehmungen und den ihnen pſychologiſch weſensgleichen Halluzi- 
nationen noch eine andere Art „ſinnlicher“ Phänomene, welche mit den 
eigentlichen Empfindungen eine gewiſſe Ahnlichkeit beſitzen, aber doch 
durchaus von ihnen verſchieden find. Es find die Rückſtände, welche die 
Empfindungen hinter ſich zurücklaſſen, die Erinnerungsbilder, welche 
in ihren Elementen auch den Stoff für die Gebilde freier Phantaſie-— 
vorſtellungen liefern. Wenn wir uns an Gegenſtände erinnern, etwa 
den Anhalter Bahnhof in Berlin, ſo taucht vor unſerem Bewußtſein 
ein Gebilde auf, das eine gewiſſe Ahnlichkeit mit dem Original ungweifel- 
haft beſitzt. Solche Vorſtellungen ſind bei uns normalen Individuen 
meiſt ſehr undeutlich und flüchtig. Es gibt aber Perſonen, bei denen die 
Intenſität und Deutlichkeit auch der Vorſtellungen fic) denen der Wahr— 
nehmungen nähert. Beſonders bei künſtleriſchen Naturen iſt es häufig 
ſo. Wir beſitzen ein großes Material darüber. Hermann Heſſe z. B. 
ſchreibt in ſeinem offenbar autobiographiſchen Roman Peter Camenzind 
(Berlin 1904, S. 56): „Als ich heute beim Schreiben mich des Tages 
erinnerte, ſah ich meinen Vater wieder ſo, wie er an jenem Abend im 
Stuhl beim Fenſter ſaß. Sein ſcharfer, kluger Bauernkopf ſteht unbeweglich 
auf dem dünnen Hals, das kurze Haar beginnt zu grauen, und in den 
harten, ſtrengen Zügen kämpft mit der zähen Männlichkeit das Leid 
und das hereinbrechende Alter.“ Und bei Goethe leſen wir in „Dichtung 
und Wahrheit“ (III. Teil, XI. Buch, gegen Ende) von ſeinem Abſchied 
von Friederike von Seſenheim: „Als ich ihr die Hand noch vom Pferde 
reichte, ſtanden ihr die Tränen in den Augen, und mir war ſehr übel 
zu Mute. Nun ritt ich auf dem Fußpfade gegen Dreiſenheim, und da 
überfiel mich eine der wunderbarſten Ahnungen. Ich ſah nämlich, nicht 
mit den Augen des Leibes, ſondern des Geiſtes mich mir ſelbſt den— 
ſelben Weg zu Pferde entgegenkommen, und zwar in einem Kleide, 
wie ich es nie getragen; es war hechtgrau mit etwas Gold. Sobald ich 
mich aus dieſem Traum aufſchüttelte, war die Geſtalt ganz hinweg.“ Auch 
bei Gerhart Hauptmann heißt es in ſeinen Griechiſchen Tagebuch— 
aufzeichnungen: ſeine Seele ſei ſelbſt mitten in Wind und Wetter, als 
ihn der Zug vom Fſthmus nach Athen brachte, in einem luziden Zuſtand, 
wo es ihm möglich werde, von allem Störenden abzuſehen und deutliche 
Bilder längſt vergangenen Lebens in die phantaſtiſche ſogenannte Wirk- 
lichkeit hineinzutragen. „Faſt erlebe ich ſo den tapferen Bergmarſch eines 
Trupps athenienſiſcher Fünglinge, etwa zur Zeit des Perikles, und freue 
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mich, wie fie, geſund und wetterhart, der Unbill von Regen und Wind, 
wie wir ſelbſt es gewohnt ſind, wenig achten. Ich lerne die erſten Griechen 
kennen. Ich freunde mich an mit dieſem Schwarm, ich höre die jungen 
Leute lachen, ſchwatzen, rufen und atmen .. .. Und dies Erleben wird 
jo. durchaus eine Realität, daß irgend etwas fo Genanntes für mich mehr 
Realität nicht ſein könnte“ (S. 87). 

In dieſen Beiſpielen, deren Zahl ſich ins Unabſehbare vergrößern 
ließe, haben wir es überall mit bloßen Vorſtellungen zu tun, welche aber 
durch abnorme Deutlichkeit und Lebhaftigkeit ausgezeichnet find. Von 
der gleichen Art nun iſt auch eine ſehr große Zahl, ja wohl ohne Zweifel 
die Mehrzahl aller Viſionen geweſen. Es ſind in nicht wenigen Fällen 
die Viſionäre ſelbſt, welche uns darüber Aufklärung geben, daß ihre Viſionen 
größtenteils rein vorſtellungshafter Natur ſind. Die Myſtiker find infolge 
der völligen Wendung ihrer Aufmerkſamkeit nach innen vielfach ſehr 
gute pſychologiſche Beobachter; bei manchen von ihnen, fo namentlich 
bei der heiligen Thereſe, kann ſich die Schärfe der pſychologiſchen Analyſe 
mit der eines heutigen Pſychologen völlig auf eine Stufe ſtellen. Die 
Ekſtatiker haben denn auch die Natur ihrer Viſionen z. T. ganz genau 
beſchrieben, jo daß unſer wiſſenſchaftlicher Klaſſifikationsverſuch durch 
ſie unmittelbar vorbereitet iſt. 

So heißt es z. B. in der Autobiographie der heiligen Thereſe: 

„Als ich mich eines Tages im Gebete befand, gefiel es dem Herrn, 
mir allein ſeine Hände zu zeigen; dieſelben waren ſo außerordentlich 
ſchön, daß ich es nicht hinreichend zu beſchreiben vermöchte .... Wenige 
Tage darauf ſchaute ich auch das göttliche Antlitz, welches mich, wie mich 
dünkt, völlig außer mich ſetzte. Ich konnte nicht begreifen, weshalb der 
Herr ſich ſo nach und nach zeigte, da er mir doch nachher die Gnade erzeigen 
wollte, ihn ganz zu ſehen; ſpäter aber habe ich erkannt, daß der Herr 
meiner natürlichen Schwäche angemeſſen mit mir verfahren iſt. Euer 
Gnaden werden meinen, es habe keine große Stärke dazu gehört, um 
ein Paar Hände und ein ſchönes Antlitz zu ſehen. Aber die verherrlichten 
Hände ſind ſo ſchön, daß die Glorie, die ſie umgibt, vermöge des über— 
natürlichen und ſchönen Anblicks betäubt; ſo ward ich denn in ſolche Furcht 
verſetzt, daß ich ganz beſtürzt und verwirrt war. Jedoch trat {pater eine 
ſolche Gewißheit und Sicherheit und zwar mit ſolchen Wirkungen ein, 
daß die Furcht ſich alsbald verlor. — Eines Tages hörte ich an einem Feſte 
des heiligen Paulus die Meſſe. Da ſtellte ſich mir die ganze heiligſte 
Menſchheit Chriſti dar, wie man fie bei der Auferſtehung malt. ... 
Oerartige Viſionen erblickte ich, wenn fie auch aus der Einbildungskraft 
hervorgingen, niemals mit leiblichen Augen, auch keinen anderen, 
ſondern nur mit den Augen der Seele.“ (Esta vision, aunque es 

Oeſterreich, Einführung in die Religionspſychologie. 3 
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imaginaria, nunca la vi con los ojos corporales, ni ninguna, sino con 
los ojos del alma). (Heilige TChereſia von Fefus, Sämtliche Werke, deutſch 
von L. Clarus, Regensburg 1851, Bd. 1 S. 217 f., Kap. XXVIII.) 

Bei Suſo heißt es ähnlich: „Es ſaß der Diener ler ſelbſt) zu einer 
Zeit nach der Metten in ſeinem Stuhle, und in Gedanken vertieft, ent- 
ſanken ihm die Sinne, und es däuchte ihm in dem inneren Geſichte, 
daß ein ſtattlicher Füngling von oben herabkäme und vor ihm ſtände 
und zu ihm alſo ſpräche ....“ (a. a. O. S. 76). 

In dieſen Fällen, denen ſich weitere leicht anreihen ließen, erblickten alſo 
Thereſe wie Suſo die Viſionen, wie ſie ſich ausdrücken, mit den „Augen 
der Seele“, nicht mit denen „des Leibes“. Alles vollzog ſich lediglich 
„in ihrem Geiſte“, nicht außerhalb von ihnen. Das heißt aber, in moderne 
pſychologiſche Terminologie überſetzt: es lag keine Halluzination, ſondern 
nur eine Vorſtellungsviſion vor. Derartige Phänomene führen deshalb 
in der Pſychopathologie auch den Titel „Pſeudohalluzinationen“ 
oder „pſychiſche Halluzinationen“, letzteren beſonders in der franzö— 
ſiſchen Literatur. Solche Phänomene gibt es aber nicht bloß auf dem 
Gebiete des Geſichtsſinns, ſondern auch auf den übrigen, wie man ſich 
nicht bloß eine geſehene Landſchaft, ſondern auch geſprochene Worte oder 
Muſik vorſtellen kann. Auch von imaginativen Auditionen bezeugt Thereſe: 
„Es ſind ausgedrückte, gutgebildete Worte; aber mit leiblichen Ohren 
hört man ſie nicht, und doch werden ſie weit deutlicher vernommen, als 
wenn man ſie ſo hörte! Es iſt unmöglich, daß man ſie nicht verſteht, wenn 
man ſich auch dagegen ſträubt. Wenn wir hienieden etwas nicht hören 
wollen, ſo können wir uns die Ohren verſtopfen oder auf etwas anderes 
merken; dann verſtehen wir es nicht, wenn wir etwas auch hören. Aber 
in dieſer Anſprache Gottes an die Seele gibt es kein Mittel; fie muß hören, 
wenn es ihr auch mißfällt, und der Verſtand muß, um es zu vernehmen, 
aufmerken; denn Gott will, daß man es höre, und hier hilft kein Wollen 
oder Nichtwollen.“ (Heilige Thereſe, Werke, deutſch von Schwab, 
Sulzbach 1851, Bd. 1 S. 216 f.) 5 

Alſo auch hier wieder der typiſche Ausdruck: nicht mit den Ohren des 
Leibes, ſondern rein geiſtig werden die Worte gehört. Sie ſind höchſt 
aufdringlicher Natur. So etwa, wie jemand, der Zeuge eines Unglücks⸗ 
falls geworden iſt, noch lange von dem Erinnerungsbilde und dem Schrei 
des Verunglückten verfolgt werden kann. Dieſe Vorſtellungen weichen 
nicht von ihm, wie er ſich auch anſtellen mag. Ebenſo iſt es mit dem 
Erlebnis der heiligen Thereſe. Sie hört die in ihr laut werdenden 
Worte auch gegen ihren Willen. — Auch auf den niederen Sinnes 


gebieten, vor allem dem des Geruchsſinns, kommen ſolche Imagi- 
nationen vor. 
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Welche Art von Viſion, ob halluzinatoriſche oder imaginative, in 
einem beſtimmten Fall vorgelegen hat, läßt ſich leider nicht immer ent— 
ſcheiden. Wo nur der Fnbhalt der Viſion ſelbſt beſchrieben wird, iſt kein 
zwingender Anhaltspunkt vorhanden. Denn es gibt nichts ſinnlich zu 
Schauendes, was ſich nicht auch nur geiſtig vorſtellen ließe, und um— 
gekehrt. Glücklicherweiſe läßt ſich oft aber aus gewiſſen Nebenumſtänden 
vermuten, ob die Viſion ſenſuell oder imaginativ war. Am ſchwierigſten 
ijt die Trennung von halluzinatoriſchen und illuſionären Viſionen. — 

Alle bisher genannten Beiſpiele von Viſionen fügten ſich dem wachen Wachviſionen. 
Bewußtſein ein. In einem beſtimmten Moment drangen in die normale 
Wahrnehmungswelt Halluzinationen oder Flluſionen ein, oder vor dem 
inneren Bewußtſein tauchten Vorſtellungen von ungewöhnlicher Deut— 
lichkeit auf, die natürlich niemals willkürlich hervorgerufen waren. Von 
dieſen Viſionsarten iff nun noch eine weitere auseinanderzuhalten, 
die wir als Traum- oder Schlafviſion bezeichnen. Sie unter- Traum- und 
ſcheidet ſich von den bisher genannten nicht durch den Charakter der Schlaf- 
Viſionsgebilde ſelbſt, ſondern durch die pſychologiſchen Umſtände, unter »iſionen. 
denen ſie auftreten; ſie treten im Schlaf oder ſchlafartigen Zuſtand auf. 
Als Vergleichsbeiſpiel aus dem normalen Leben können wir die Träume 
heranziehen. Während wir aber an die Realität der Traumgebilde nur 
glauben, ſolange wir träumen, glaubt der Traumviſionär auch noch nach 
dem Erwachen an ſie. Davon abgeſehen ſtehen die Traumviſionen mit 
unſern Träumen pſychologiſch durchaus auf gleicher Stufe. Was das 
Verhältnis zu den Halluzinationen, Gllujionen und Imaginationen 
anbetrifft, ſo ſcheinen Träume von allen drei Arten vorzukommen. Die 
Mehrzahl unſerer Träume iſt offenbar als Vorſtellungen anzuſprechen. 
Aber daneben gibt es auch, wie es ſcheint, halluzinatoriſche und illuſions— 
hafte Träume. Wenn wir z. B. im Traume Muſik gehört haben, dann 
erwachen, ausnahmsweiſe aber der Traum dabei nicht ſogleich voll— 
ſtändig aufhört, ſondern zunächſt noch etwas andauert und wir dann 
etwa die Muſik nicht rein geiſtig, ſondern wirklich ſinnlich wahrnehmbar 
hören (eigene Beobachtung), ſo wird es ſich wohl auch zuvor im Schlaf 
um eine Traumhalluzination gehandelt haben. Eine Traumilluſion 
dürfte vorliegen, wenn eine wirkliche Empfindung, etwa im heißen 
Sommer der Orud der Bettdecke, zum Traum eines laſtenden Felsblocks 
Anlaß gibt. Genauere Anterſuchungen darüber, wann und wie häufig 
Träume Halluzinationen, Flluſionen oder bloße Vorſtellungen find, 
ſcheinen freilich noch zu fehlen. 

Die Bedeutung der Träume iſt innerhalb höherer Kulturſphären 
für das religiöſe Leben im allgemeinen recht gering. Anders ſteht es auf 
niederen Kulturſtufen, insbeſondere bei den primitiven Völkern (ſ. u.). 
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Doch iſt zu bemerken, daß der Geſamtzuſtand des Viſionärs auch 
auf höheren Kulturſtufen ſehr oft ein ſchlafverwandter iſt. Nicht ſelten 
geht aus den Berichten mit voller Oeutlichkeit hervor, daß die Seele 
des Viſionärs in der Viſion für die gewöhnlichen Eindrücke der Außen- 
welt ſich automatiſch völlig verſchloß. Oft heißt es bei Suſo: es „ent- 
ſanken ihm die Sinne“ oder ähnlich (bei Denifle a. a. O. S. 150, 160, 182, 
187, 205). Oder: „es kam eine Stille in ſeine Seele, und in einer Ver- 
gangenheit der Sinne ſprach etwas ...“ (S. 219, vgl. S. 95, 149). 
Dieſer Schlaf kann verſchieden tief ſein. Der Viſionär kann, wie eine 
Ekſtatiſche, die Janet (Une extatique, Bulletin de l’Institut général 
psychologique, I, 1900) beobachtete, durch einfache Anrede aus der 
Viſion aufgeſcheucht werden. Er kann aber auch wie tot daliegen. — 
Wir werfen jetzt weiter die Frage auf nach der zeitlichen und 
räumlichen Qualität des Viſionsinhaltes. Die Geſtalten, welche geſehen, 
die Stimmen, welche gehört werden, befinden ſich ja zu einer beſtimmten 
Zeit und an einem beſtimmten Ort. Weder iſt die Zeit, in welche ſie 
verlegt werden, noch der Raum, in dem ſie ſich zu befinden ſcheinen, 
ſtets der Augenblick und der Ort, in dem ſich der Viſionär befindet. 

In bezug auf die Zeit ijt an ſich ein Dreifaches möglich: 1. Der 
einfachſte Fall iſt natürlich der, daß die Zeit dieſelbe iſt: viſionärer und 
erſchauter Vorgang befinden ſich beide in der Gegenwart. Aber es 
kann 2. der Viſionsvorgang auch in der Zukunft liegen. Der Viſionär 
ſieht künftige Ereigniſſe, etwa den Untergang Feruſalems oder der Welt. 
Er wird Zeuge eines kommenden Vorgangs, den der normale Menſch noch 
nicht imſtande iſt zu ſehen. Für den, der an die Realität prophetiſcher 
Viſionen glaubt, würde ſich das höchſt intereſſante erkenntnistheoretiſche 
Problem erheben, ob die Vorgänge, die in der Viſion erſcheinen, die 
zukünftigen Vorgänge ſelbſt oder nur Bilder von ihnen find. — (Nicht 
immer, nebenbei bemerkt, ſieht der Prophet natürlich die Dinge, die er 
prophezeit, in dieſer Weiſe wirklich konkret vor ſeinem geiſtigen Auge; 
er kann fie auch bloß abftratt wiſſen, bzw. zu wiſſen meinen.) 3. endlich 
kann ſich die Viſion auch auf die Vergangenheit beziehen. Der viſionär 
geſchaute Vorgang liegt nicht in der Gegenwart, nicht in der Zukunft, 
ſondern in der Vergangenheit. Das, was jeder echte Hiſtoriker im Innerſten 
erſehnt: einmal ſelbſt Zeuge vergangenen Geſchehens werden zu können, 
dieſe Unmöglichkeit, fie iſt nach dem Glauben des Viſionärs hier 
realiſiert. Wir können ſolche Viſionen retroſpektive Viſionen nennen. 
Dieſe Art von zeitlicher Lokaliſation des Viſionsinhaltes iſt bisher ganz 
unbeachtet geblieben, und doch iſt fie erkenntnistheoretiſch höchſt intereffant. 
Freilich bleibt es auch hier meiſt oder vielleicht ſogar ſtets unbeſtimmt, 
ob wirklich die Vergangenheit geſehen wird oder Bilder von ihr: der 
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Viſionär iſt ſo völlig hingegeben an den Inhalt der Viſionen, daß er ſich 
über die erkenntnistheoretiſchen Umftdnde keine genauere Rechenſchaft 
gibt. Erſt recht überdenkt er nicht die Frage, ob er ſelbſt in der Gegen 
wart bleibt oder ob er etwa ſelbſt mit in die Vergangenheit (zw. wie 
oben in die Zukunft) transponiert wird. 

Beiſpiele ſolcher rückwärts in die Vergangenheit gerichteten Viſionen 
ſind die Viſionen der Maria d'Agreda, welche die geſamte Lebens— 
geſchichte der Maria viſionär zu erleben glaubte. Ihre Viſionsberichte: 
„Geiſtliche Stadt Gottes. Göttliche Hiſtorie und Leben der Mutter Gottes“, 
deutſch, Augsburg 1715, machen einen dicken Quartband aus. 

Verwandter Natur ſind die Viſionen der Anna Katharina Emmerich 
geweſen, der ſogenannten Nonne von Dülmen, die von Cl. Brentano 
aufgezeichnet worden ſind. Auch in dieſem Falle handelt es ſich um ein 
vollſtändiges Marienleben, außerdem aber noch um eine vollſtändige 
Lebensgeſchichte Fefu, welche Anna Katharina Emmerich in der Viſion 
nach und nach erſchaute. Ihre Viſionen ſind ungeachtet der geringen 
Bildung der Viſionärin nicht ohne Reiz als der Ausdruck eines einfachen 
kindlichen, für äſthetiſche Eindrücke nicht unempfänglichen Gemüts. Ein 
paar Beiſpiele mögen uns den Charakter ihrer Viſionen zeigen. 

Zunächſt ein Abſchnitt aus der Viſion von der Reiſe der heiligen drei 
Könige: „Als ich nach der letzten Unterbrechung (wenn ſie in ihren Viſionen 
geſtört wurde, ſetzten dieſelben hinterher wieder dort ein, wo ſie aufgehört 
hatten) abermals in die Weidegegend zurückkehrte, war es Nacht. Es 
ruhte eine tiefe Stille über der Gegend. Die meiſten Hirten ſchliefen 
unter den kleinen Zelten, nur einzelne ſchlichen hin und wieder wachend 
um die ſchlummernden Herden hin, welche nach ihren Gattungen auf 
getrennten, verſchiedenartig umzäunten großen Plätzen, mehr oder 
weniger zuſammengedrängt, ruhend lagen. Mir aber war es vor allem 
ein tief rührender und frommer Anblick, über dieſem großen Weidefeld 
voll friedlicher, ſchlummernder Herden, welche den Menſchen dienen, 
die unermeßliche, tiefblaue Himmelsweide ausgeſpannt zu ſehen, wimmelnd 
von unzähligen Geſtirnen ... Indem ich fo auf dem weiten Herden- 
felde betrachtete, vernahm ich die Stille der Nacht durch nahenden eilenden 
Hufſchlag, einer Schar auf Kamelen reitender Männer, unterbrochen. 
Der Zug eilte ſchnell den ſchlummernden Herden entlang gegen das 
Hauptzelt des Hirtenlagers zu. Hier und da durch das Geräuſch erweckt, 
erhoben ſich die ruhenden Kameele aus dem Schlaf und wendeten die 
langen Hälſe nach dem Zuge hin; man hörte das Geblök erwachter Lämmer, 
einige der Ankömmlinge ſprangen von ihren Laſttieren und weckten die 
ſchlafenden Hirten in den Zelten, und die näheren der Herdenwächter 
traten auch zu dem Zuge heran. Bald war alles lebendig um den an- 
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gekommenen Zug verſammelt, man ſprach hin und wieder, ſah und deutete 
nach den Sternen. Sie unterhielten ſich von einem Geſtirn oder einer 
Erſcheinung am Himmel, die wohl ſchon vorüber war, denn ich ſelbſt 
fab dieſe Erſcheinung nicht... (Leben der heiligen Jungfrau 
Maria, Stuttgart 1875, S. 236 f.) 

Nun noch einige Sätze über die Flucht nach Agypten: 

„Sonntag, den 4. März (1821). — Geſtern, Samſtag Abend, am 
Schluß des Sabbaths, reiſte die heilige Familie von Nazara die Nacht 
hindurch weiter, und ich ſah ſie den ganzen Sonntag und die Nacht auf 
den Montag fic bei jener großen, alten Terebinthe verborgen halten, bei 
welcher ſie im Advent auf der Reiſe nach Bethlehem verweilt waren, da die 
heilige Jungfrau fo kalt hatte. — Es war die Terebinthe Abrahams, bei dem 
Hain Moreh, nicht weit von Sichem, Thenal, Siloh und Arumah. Die Ver- 
folgung Herodes war hier umher bekannt, und es war unſicher für fie... 

Sonntag, den 4. März (1821). — Heute am Morgen früh ſah ich die 
heilige Familie in einer fruchtbaren Gegend bei einem Wäſſerchen an 
einem Balſamſtrauch ruhend ſich erquicken. An den Balſamſtauden, 
welche rote Beeren hatten, waren hier und da Einſchnitte in die Zweige 
gemacht, aus welchen eine Flüſſigkeit in kleine angehängte Töpfchen 
träufelte ... Foſeph füllte von dem Saft in die kleinen Krüge, die fie 
bei ſich hatten. Sie aßen kleine Brode und Beeren, welche er von Stauden 
in der Nähe ſammelte. Der Eſel trank und weidete in der Nähe. Fh 
jah zur Linken in der Ferne Jeruſalem hoch liegen. Es war ein ungemein 
rührendes Bild.“ (Ebenda S. 320 f.) 

Von dieſer Art ſind alle Viſionen der Emmerich, welche, ſoweit 
ſie aufgezeichnet und veröffentlicht ſind, einen großen Band von über 
tauſend Seiten ausmachen. Es läßt ſich recht wohl vorſtellen, wie unter 
früheren Kulturverhältniſſen ein derartiges Viſionsbuch leicht den Charakter 
einer heiligen Schrift hätte annehmen können. Um ſo mehr, als ſich 
auch heute dasſelbe eines hohen Anſehens erfreut. „Ihre Viſionen in 
5 Bänden bzw. in einem Quartbande mit 1250 Seiten ſind in mehr als 
100000 Exemplaren verbreitet. Die Ausbreitung der kleineren Biographien 
der Emmerich iſt unüberſehbar.“ (J. Ricks, Emmerich Brentano, Leipzig 
1904, Vorwort). Ja, es iſt ſogar die Lebensgeſchichte Jeſu, wie fie in 
den Viſionen der Emmerich vorliegt, das „fünfte Evangelium“ genannt 
worden, und katholiſche Theologen haben aus antiquariſchen Detailangaben, 
die darin vorkommen, den „echten, göttlichen“ Charakter der Viſionen 
zu erweiſen verſucht. 


Wie die Viſionen ein verſchiedenes Verhältnis zur Zeit haben, ſo 


der ede auch zum Raum. Das in der Vifion Geſehene kann ſich 1. in der Um- 
a Y 5 . „ * * 2 2 ‘ 
zum Raum. gebung befinden — fo war es bei den Beiſpielen, die ich aus den Viſions- 
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berichten Suſos und der heiligen Thereſe gegeben habe. Aber es kann 
auch anders ſein. Die viſionär geſehenen Geſtalten oder Dinge können 
2. auch in der Ferne, an einem ganz andern Orte gelegen ſein. Das gewodhn- 
lichſte — nicht religidje — Beiſpiel folder Viſionen iſt das ſogenannte 
zweite Geſicht. Es liegt vor, wenn ein Viſionär, wie Swedenborg, im 
Geiſte entfernte Ereigniſſe, etwa in Stockholm den Brand Kopenhagens 
zu ſehen behauptete. Unter den früher angeführten Beiſpielen gehört 
die Viſion aus dem Hirten des Hermas hierher. 

Man kann, analog wie oben bei der Zeit, auch in dieſem Fall fragen, 
wo ſich denn der Viſionär ſelbſt befindet. Die Antwort kann hier vielfach 
mit größerer Sicherheit als früher in bezug auf die Zeit gegeben werden. 
In manchen Fällen bleibt der Viſionär augenſcheinlich für ſeine Emp- 
findung an ſeinem Platz, ſo Swedenborg. Aber er kann ſich auch ſelbſt 
in der erſchauten Gegend befindlich empfinden, fo der Verfaſſer des Hirten 
des Hermas. 

Die in bezug auf Raum und Zeit feſtgeſtellten Verhältniſſe können 
ſich der prinzipiellen Möglichkeit nach durchkreuzen. Wir erhalten dann 
folgendes Schema. Das viſionär Geſchaute kann ſtattfinden: 


In bezug auf den Raum 


I. in der umgebung des Viſionärs II. in der Ferne 
Ee 1. in der Gegenwart 1. in der Gegenwart 
ES . 2. in der Zukunft ye ap der Zukunft 
8 3. in der Vergangenheit 3. in der Vergangenheit 


Würden wir auch noch die Frage nach der Selbſtlokaliſation in Zeit 
und Raum mit berückſichtigen, fo würden wir noch weitere Unterteilungen 
eintreten laſſen müſſen, je nachdem ob der Viſionär räumlich oder 
zeitlich bzw. beides zugleich mit verſetzt wird oder nicht. 

Ihrem Inhalt nach find die Viſionen nicht durch irgendein beſonderes 
Moment charakteriſiert. Von religionsgeſchichtlicher Bedeutung pflegen 
freilich nur ſolche zu ſein, die ſich nach der erhabenen oder ſchrecklichen 
Seite auszeichnen. Der äſthetiſche Reiz ſowohl wie der Charakter des 
Grauenhaften oder Ungeheuerlichen können ganz außerordentlich groß ſein. 

Als Beiſpiel einer Viſion von hervorragend äſthetiſchem Charakter 
diene folgende in der Petrus-Apokalypſe enthaltene: 

„Und der Herr fuhr fort und ſprach: »Laßt uns auf den Berg gehen 
und beten.« Wir, die zwölf Jünger, aber gingen mit ihm und baten, daß 
er uns einen unſerer gerechten Brüder zeige, die aus der Welt abgeſchieden 


Schema 
der 
Viſionen. 


Aſthetiſche 
Viſionen. 
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ſind, damit wir ſähen, wie beſchaffen ſie (nun) an ihrer Geſtalt ſind, und 
damit wir Mut ſchöpfend auch die Menſchen, die uns hören, ermutigen 
können. And als wir beteten, erſcheinen plötzlich zwei Männer, vor dem 
Herrn ſtehend, und wir vermochten nicht, ſie anzuſehen; denn es ging 
von ihrem Antlitz ein Strahlen wie von der Sonne aus, und leuchtend 
war ihr Gewand, wie es niemals ein menſchliches Auge geſchaut hat. 
Denn nicht kann ein Mund ausſagen, noch ein Herz erkennen die Herrlich— 
keit, mit der ſie bekleidet waren, und die Schönheit ihres Anblicks; als 
wir ſie ſahen, entſetzten wir uns; denn ihre Leiber waren weißer als 
jeglicher Schnee und röter als jede Roſe; es war aber ihr Rot mit dem 
Weiß gemiſcht, und, überhaupt, ich vermag ihre Schönheit nicht aus- 
zuſagen; denn ihr Haar war lockig und duftig und fügte ſich herrlich zu 
ihrem Antlitz und ihren Schultern, wie ein Kranz aus Nardenblüten 
und mancherlei Blumen geflochten oder wie der Regenbogen im Ather: 
ſo war ihre Anmut. Als wir nun ihre Schönheit ſahen, entſetzten wir uns 
vor ihnen, weil ſie plötzlich erſchienen waren. Und ich trat zum Herrn 
hin und ſprach: »Wer find dieſe?« Er ſpricht zu mir: »Oas find eure 
Brüder, die Gerechten, deren Geſtalt ihr ſehen wolltet.« Und ich ſprach 
zu ihm: »And wo find alle die Gerechten und welches iſt der Aon, in dem 
ſie ſich, ſolche Herrlichkeit beſitzend, befinden?« Und der Herr zeigte mir 
einen ſehr großen Bezirk außerhalb dieſer Welt, überflutet von Licht 
und die Luft dort von den Strahlen der Sonne durchleuchtet, und die 
Erde ſelbſt blühend von unverwelklichen Blumen und angefüllt mit Wohl- 
gerüchen und mit herrlich blühenden und unvergänglichen und geſegnete 
Frucht tragenden Gewächſen. So groß war die Blumenfülle, daß der 
Wohlgeruch von dort bis zu uns drang. Die Bewohner jenes Orts aber 
waren angetan mit dem Gewand lichtglänzender Engel, und ähnlich war 
ihr Gewand ihrem Gefilde. Engel aber umſchwebten ſie dort. Gleich 
war die Herrlichkeit aller, die dort wohnen, und mit einer Stimme ſangen 
ſie in Freude wechſelſeitig Loblieder auf den Herrn Gott an jenem Ort. 
Es ſpricht der Herr zu uns: »Das iſt der Ort eurer Hohenprieſter, der 
gerechten Menſchen.«“ (A. Harnack, „Bruchſtücke des Evangeliums und 
der Apokalypſe des Petrus“, S. 20/21, in Texte und Unterſuchungen 
zur Geſchichte der altchriſtlichen Literatur, herausgegeben von O. v. Geb- 
hardt und A. Harnack, Bd. IX, Heft 2, Leipzig 1893.) 

Fälle ſchöner auditiver Offenbarungen finden ſich bei Suſo, z. B. 
ſchreibt er: „Einmal ſaß er alſo zu derſelben Zeit (nach der Frühmette) 
in ſeiner Ruhe. Da hörte er etwas in ſeiner Inwendigkeit fo herzlich 
erklingen, daß ſein ganzes Herz bewegt ward. Und die Stimme fang 
mit einem lauten und ſüßen Tone, während der Morgenſtern aufging, 
dieſe Worte: „Stella Maria maris hodie processit ad ortum: Der Meeres- 
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ſtern Maria ijt heute hervorgegangen.“ Dieſer Geſang hallte fo über— 
natürlich wohl in ihm, daß ihm ſein ganzes Gemüt entrückt ward, und 
ſang mit ihm fröhlich. Da ſie es miteinander munter ausgeſungen hatten, 
da ward ihm eine unſägliche Umarmung (umbvang) und während dem 
ward zu ihm geſprochen alſo: „Je minniglicher du mich umfangeſt und 
je unkörperlicher (unmaterilicher) du mich küſſeſt, deſto minniglicher und 
lieblicher wirſt du umfangen in meiner ewigen Klarheit.“ Alſo gingen ihm 
die Augen auf, die Tränen wallten ihm das Antlitz herab und er grüßte 
den aufgehenden Morgenſtern nach ſeiner Gewohnheit.“ (H. Seuſe, 
Deutſche Schriften, herausgegeben von Oenifle, Bd. 1, S. 29 f.) 

Von größerer geſchichtlicher Bedeutung als ſolche äſthetiſch verklärten 
Offenbarungen ſind oft die gigantiſch-ſchauerlichen Viſionen geweſen. 
Wie eindrucksvoll fie waren, zeigt die Tatſache, daß es eine ganze Reihe 
von Schriften gibt, die ſich bemühen, ſolche Viſionen zu fingieren: 
ein Teil der jüdiſch-chriſtlichen Apokalyptik. 

Die erfundenen Viſionsberichte ſind aber nur eine ſekundäre 
Erſcheinung. Sie ſetzen eine echte Viſionsliteratur als Vorbilder voraus. 
Auch dieſe echte Apokalyptik hat nicht aufgehört bis in die neueſte Zeit. 
Ein Apokalyptiker ſolcher Art war z. B. der Begründer einer kleinen 
italieniſchen Sekte: David Lazaretti, eine edle, obſchon kranke Perſönlich— 
keit, die ſich für den wiedergekehrten Chriſtus hielt (geſt. 1878). Nicht ſelten 
wechſeln auch äſthetiſche und abſtoßende Viſionen beim ſelben Viſionär. 

So findet fic) in der genannten Petrus-Apokalypſe eine Héllen- 
ſchilderung, die an Dantes Divina commedia erinnert und ein gutes 
Beiſpiel apokalyptiſcher Viſionen bietet, auch wenn ſie ſelbſt nicht echte 
Viſion, ſondern literariſche Erfindung ſein ſollte: „Ich ſah aber auch 
einen andern Ort ... ganz finſter. Das war der Ort der Strafe. Und 
die, welche dort geſtraft wurden und die ſtrafenden Engel trugen dunkles 
Gewand, ſo wie die Luft des Ortes war. 

Und einige waren dort an der Zunge aufgehängt, das waren die, 
welche den Weg der Gerechtigkeit ſchmähten. Und unter ihnen lag Feuer, 
das brannte und peinigte ſie. Und ein großer See war da, gefüllt mit 
glühend kochendem Schlamm. In ihm lagen einige Menſchen, welche 
die Wahrheit verkehrten. Und peinigende Engel ſetzten ihnen zu. 

Es waren aber auch andere, Weiber, da, an den Haaren über jenem 
aufbrodelnden Schlamme aufgehängt. Das waren die, welche ſich zum 
Ehebruche geſchmückt hatten. Die Männer aber, die ſich mit ihnen in der 
Befleckung des Ehebruchs vereinigt hatten, waren an den Füßen auf— 
gehängt, und ihre Köpfe ſteckten im Schlamme .. 

Auch die Mörder und ihre Mitwiſſer ſchaute ich; fie waren in eine 
Schlucht voll von böſem Gewürm geworfen und wurden von dieſen 


Apokalyp- 
tiſche 


Viſionen. 
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Tieren zernagt und wanden ſich dort in dieſer Qual. Es bedrängten 
fie aber Würmer wie dunkle Wolken. Und die Seelen der Ermordeten 
ſtanden dabei, ſie ſchauten die Strafe der Mörder und ſprachen: O Gott, 
gerecht iſt dein Gericht! 

Nahe bei dieſem Ort ſah ich eine andere Schlucht, in der das Blut 
und der Unrat der Beſtraften an den Wänden hinabfloß und dort wie 
ein See ſich ſammelte. Dort ſaßen Weiber, denen das Blut bis an die 
Kehle ſtand, und ihnen gegenüber ſaßen viele Kinder, welche unzeitig 
geboren waren und weinten. Von ihnen gingen Feuerſtrahlen aus, die 
ſchlugen den Weibern zu den Augen hinein. Das waren die, welche unehelich 
empfangen und abgetrieben hatten. 

Andere Männer und Frauen ftanden bis zur Mitte des Körpers 
in Flammen und waren an einen finſtern Ort geworfen und wurden 
von böſen Geiſtern ausgepeitſcht und an den Eingeweiden von nimmer 
ruhenden Würmern zerfreſſen. 

Und nahe bei dieſen wieder Weiber und Männer, die ſich die Lippen 
zerbiſſen und gequält wurden und glutflüſſiges Eiſen auf die Augen 
gegoſſen bekamen .. 

Und dieſen gegenüber wiederum andere Männer und Frauen, die 
ſich die Zungen zerbiſſen und loderndes Feuer im Munde hatten.. 

Und an einer anderen Stelle waren Kieſelſteine, ſchärfer als Schwerter 
und irgendeine Lanzenſpitze, glühend, und Weiber und Manner, in 
ſchmutzige Lumpen gehüllt, wälzten ſich in Qualen auf ihnen. Das waren 
die, welche reich waren und auf ihren Reichtum vertrauten und ſich über 
Waiſen und Witwen nicht erbarmt, ſondern das Gebot Gottes verachtet 
hatten. 

Weiter ſtanden Männer und Frauen bis an die Kniee in einem 
anderen See, der groß und mit Eiter und Blut und aufkochendem Schlamm 
gefüllt war. Das waren die, welche auf Zins liehen und Zinſeszins 
forderten. 

Andere Männer und Frauen wurden einen großen Abhang hinab— 
geſtürzt und, wenn ſie unten angekommen waren, wieder von den 
Peinigern angetrieben, den Abhang hinaufzuklimmen, und von dort wieder 
heruntergeſtürzt. So hatten ſie nie Ruhe vor dieſer Strafpein. Das waren 
die, welche ihre Leiber befleckt hatten, indem ſie ſich wie Weiber hingegeben 
hatten, und die Weiber, die bei ihnen waren, das waren die, welche bei- 
einander geſchlafen hatten wie der Mann bei dem Weibe . 

Und wiederum andere in ihrer Nähe, Weiber und Männer, die gebrannt 
und gefoltert und auf Pfannen geröſtet wurden ...“ (Neuteſtament- 


pes 1 herausgegeben von Edg. Hennecke, Tübingen 1904, 
0 
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Wir ſtreifen nur noch kurz das Problem der „Realität der Viſio— 
nen“, da dasſelbe eigentlich nicht pſychologiſcher, ſondern erkenntnis— 
theoretiſcher Natur iſt. 

Wie das Problem heute gewöhnlich formuliert wird, lautet es: 
Weshalb halt der Viſionär die Viſionen für reell? Oarin liegt eingeſchloſſen 
die ſelbſtverſtändliche Vorausſetzung, daß fie es nicht find und daß die 
Beurteilung des Viſionärs, der ſie für reell hält, ein der Erklärung 
bedürftiges Abweichen vom normalen Urteil darſtellt. Genetiſch angeſehen, 
iſt das ſicher nicht richtig. Das genetiſch Erſte bei einer halluzinatoriſchen 
Wahrnehmung oder Imagination ijt nicht die kritiſche Ablehnung oder 
die FIrrealitätserklärung des Phänomens, ſondern zunächſt wird jedes 
derartige Phänomen für reell gehalten. Der primitive naive Menſch 
nimmt denn auch alle Träume für reell. Es iſt zwar gewiß nicht ſo, daß 
er überhaupt keinen Unterſchied zwiſchen Phantaſie und Wirklichkeit 
macht: ohne Zweifel hat er den Begriff der Lüge, d. h. des gedachten 
Unwirklichen. Aber alles, was ſinnlich konkret ihm entgegentritt, gilt 
ihm wie dem Kinde für reell, im Sinne des naiven Realismus. Erſt 
ſekundär kommt es auch hier zur Anterſcheidung zwiſchen „wahr“ und 
„falſch“, „reell“ und „irreell“, „wirklich“ und „eingebildet“, „bloß ge— 
träumt“. 

Wann und weshalb nennen wir eine halluzinatoriſche Sinneswahr— 
nehmung „irreell“ und ein „rein ſubjektives Phänomen“? Die nächſte 
Antwort lautet: Wenn und weil nur einer, der Viſionär, ſie ſieht. 

Nun gibt es aber, wie wir ſahen, auch Maſſenviſionen. Warum 
beſtreiten wir auch ihnen die Realität, wo doch eine Mehrzahl von Perſonen 
eine Wahrnehmung hatte? Der Grund iſt diesmal, weil fie allgemeinen 
Erfahrungen widerſprechen. Dies iſt für uns überhaupt das letzte Kri— 
terium der Realität. 

Wenn etwas dem allgemeinen Naturlauf widerſpricht, halten wir 
es für eine Täuſchung oder ein rein ſubjektive Erſcheinung, auch dann, 
wenn eine Mehrzahl von Perſonen dieſelbe gehabt hat. Die Anhänger 
des Vorkommens realer Viſionen beſtreiten uns freilich das Recht dazu, 
indem ſie ſagen: es gibt eben Erſcheinungen, die aus dem regulären 
Naturlauf herausfallen. Ein weiteres Kriterium, das unbedingt beide 
Parteien binden würde, ijt nicht möglich. Selbſt das Verſagen des photo- 
graphiſchen Apparats Viſionen gegenüber würde der Viſionsgläubige 
nicht als zwingend anzuerkennen brauchen. Nur das eine vermögen wir 
geltend zu machen, daß ſolche Vorkommniſſe, wie ſie da behauptet werden, 
außerordentlich unwahrſcheinlich find, eben angeſichts ihres dem regel- 
mäßigen Naturlauf widerſprechenden Charakters. Von erkenntnis— 
theoretiſchem Intereſſe iſt, daß, wie ich bereits in meiner Phänomenologie 
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des Ich (Bd. I, Kap. IV, Leipzig 1910) hervorgehoben habe, im Gegen- 
ſatz zu unſerer Auffaſſung von den imaginären Viſionären auch bloßen 
Vorſtellungsgebilden Realität zuerkannt wird. Der Viſionär ſteht auch 
ihnen gegenüber auf dem Standpunkt des naiven Realismus. Sie ſind 
ihm nicht bloße Vorſtellungen, ſondern echte ſubſtantielle Realität. 
Die Viſionen Nicht angewandt worden iſt auf das Problem der Viſionen bisher 
und die neuere der kritiſche Realitätsbegriff. Bei der Diskuſſion über ihre Realität ſtellt 
Erkenntnis- man ſich regelmäßig auf den Standpunkt des naiven oder doch mindeſtens 
theorie. des Lockeſchen Realismus, der Raum und Zeit real ſetzt. Wie aber, 
wenn dieſer Standpunkt aufgegeben und der des kritiſchen Realismus 
zugrunde gelegt wird? Dann iſt die Realität der Viſionen von dem 
von ihrer Realität Überzeugten zu beurteilen wie die aller anderen 
Phänomene. Raum und Zeit ſind dann bloße Anſchauungsformen 
auch in bezug auf ſie. Daß ſie reell ſeien, würde bedeuten, daß auch hinter 
ihnen eine tranſzendente Realität ſteht. fel 
Ganz anders aber, wenn der überhaupt jedem Realismus feindliche 
neukantiſche Realitätsbegriff zugrunde gelegt wird. Die Viſionen 
ſind dann eben ſo anzuſehen wie irgendwelche Sinnestäuſchungen. Sie 
ſind irreell, nicht weil nicht mehr etwas Tranſzendentes hinter ihnen ſteht, 
ſondern weil ſie ſich einfach nicht in das Gedankengebilde, das wir „Re— 
alität“ nennen, d. h. die geſetzlich beſtimmte Natur, einfügen. Dieſe Auf- 
faſſung iſt natürlich allen den Bedenken ausgeſetzt, denen überhaupt 
der neukantiſche Realitätsbegriff unterworfen ijt. ; 
Erſt recht ſchwierig wird die Frage nach der Realität der Viſionen 
auf dem Boden des Empiriokritizismus. Dieſer nimmt zwar das 
Wort „real“ im gewöhnlichen Sinn, nicht im Sinne der bloßen Zugehörig— 
keit zu einem Gedankengebilde, aber er kennt keine andere Realität als die 
von Sinnesempfindungen bzw. Vorſtellungen. Von dieſer Art ſind 
nun aber auch die Viſionen. Es erheben ſich für fie dieſelben Schwierig- 
keiten, wie fie für alle anderen ,fubjettiven’ Empfindungen auf dem Boden 
des Empiriokritizismus beſtehen. 

Zahl der Die Zahl der Viſionen, die der einzelne Viſionär hat, iſt völlig 
Biſtonen beim verſchieden. Manche ſcheinen überhaupt nur eine einzige Bifion 
einzelnen 5 
Visionär. gehabt zu haben, jo beſonders manche „Bekehrte“, d. h. Perſonen, die 
einen ſtürmiſchen Bekehrungsprozeß durchgemacht haben, eine in der 
methodiſtiſchen Sphäre ſehr häufige Erſcheinung, die von James, Leuba 
u. a. genauer analyſiert worden iſt. In einzelnen Fällen (3. B. bei 
Ratisbonne) treten auf der Höhe der Bekehrungserregung viſionäre 
Phänomene auf (ſ. James, Die religiöſe Erfahrung, deutſch, Leipzig 
1907, S. 215). Während bei ſolchen Bekehrungsviſionären die Viſion 
ein ſingulärer Ausnahmefall im Leben bleibt, kommen ſie bei anderen 
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häufiger vor, wie etwa bei Mohammed. Yn noch anderen Fällen wächſt 
ihre Zahl ins Ungemeſſene. Sie durchziehen das ganze Leben. 

Eine ſolche, gleichſam permanente „Seherin“ war die ſchon erwähnte 
A. K. Emmerich. Oft war ſie tagelang „in ununterbrochenem Schauen 
begriffen und von der Außenwelt abgekehrten Geiſtes“. Bei ihr hatten 
die Viſionen auch bereits ſehr früh eingeſetzt. „Schon mit 6 Fahren 
jah fie die heilige Johanna von Valois am hellen Mittage, bei der erſten 
Kommunion hatte ſie die Viſion der heiligen Cäcilie in den Katakomben, 
bei der zweiten Kommunion ſah ſie das Sakrament in Lichtgeſtalt, und 
ſchon vom 6. Jahre ab erſchien ihr Jeſus, »das Jüngsken«, der ihr alles 
erklärte.“ (Mönckemüller, A. K. Emmerich, die ftigmatifierte Nonne von 
Dülmen, Zeitſchr. f. Relig.-Pſychol. 1, 1908, S. 263.) And zwar zeigte 
jie alle Arten von Viſionen: Halluzinationen, Flluſionen, Imaginationen, 
Träume. Manche Viſionen erzählte ſie „wachend, in ſehendem Zuſtand“, 
andere erſt hinterher. (Leben der heiligen Jungfrau Maria. Nach den 
Betrachtungen der gottſeligen A. K. Emmerich aufgeſchrieben von 
Cl. Brentano. Neueſter unveränderter Abdruck, Stuttgart 1875, S. 88). 

Was die Bedeutung der Viſionen und ihre Häufigkeit in der Geſchichte 
der Religioſität anlangt, fo find jie von allen den Phänomenen, mit denen 
wir uns in dieſem Buch beſchäftigen, die häufigſten. Sie ſind viel häufiger 
als Inſpiration, Gloſſolalie und Ekſtaſe und finden ſich auf allen Stufen 
des religiöſen Lebens, mit Ausnahme der höchſten Kulturentwicklung. 
Je mehr das wiſſenſchaftliche Denken die Herrſchaft hat, deſto ſeltener 
werden ſie: man glaubt nicht mehr an ſie. Das hemmt ihr Auftreten, 
und wo ſie trotzdem etwa auftreten, finden ſie bei der Umwelt keinen 
Glauben, ja der Viſionär ſelbſt hält ſie vielleicht nicht mehr für reell. 

Wo die Viſionen Glauben finden, können fie von enormer geſchicht— 
licher Bedeutung fein. Die Viſionen vom auferſtandenen Chriſtus find 
von weltgeſchichtlicher Wirkung geweſen, ebenſo das Viſionserlebnis 
des Paulus vor Damaskus; ohne dasſelbe hätte er ſelbſt bei eingetretener 
Bekehrung ſchwerlich die Rieſenkraft aufgebracht, die ihn die Botſchaft 
vom Gekreuzigten in das römiſche Weltreich hineintragen ließ. 

Nicht alles übrigens, was ſich literariſch als Viſion gibt, iſt auch 
ſolche. Die Apokalypſe des Fohannes, die als reine Viſionsſchrift auf- 
tritt, beſteht nach dem Urteil der theologiſchen Literaturhiſtoriker nicht 
aus lauter wirklichen Viſionen, ſondern fingiert vielfach nur ſolche. Ebenſo 
ſteht es mit manchen anderen Apokalypſen. Nur ein Teil von ihnen gilt 
als wirkliches Viſionserlebnis. Das übrige ſoll vom Schriftſteller in freier 
analoger Erfindung hinzugefügt ſein. So wenig dieſer Tatbeſtand uns 
mit religiöſem Ernſt verträglich gu fein ſcheint, ſo kommt es uns doch 
nicht zu, an der aus der literariſchen Struktur und den Verwandtſchafts- 
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verhältniſſen der apokalyptiſchen Literatur begründeten theologiſchen Auf- 
faſſung Kritik zu üben, wennſchon auch echte Viſionen recht wohl von 
Vorbildern beeinflußt ſein können. Wir müſſen uns darein finden, daß der 
Geiſt moderner wiſſenſchaftlicher Genauigkeit nur innerhalb der Sphäre der 
Wiſſenſchaft zu Hauſe iſt und auch da in der heutigen Verbreitung erſt 
neueren Datums ijt. Wie die wiſſenſchaftlichen Autoren des Altertums 
(vgl. H. Peter, Wahrheit und Kunſt, Geſchichtsſchreibung und Plagiat 
im klaſſiſchen Altertum, Leipzig 1911, Kap. XIII), ſo empfanden es 
offenbar auch die religiöſen nicht — und ſie, die naiveren und meiſt aus 
praktiſchen Rückſichten Schreibenden, erſt recht nicht — als eine ſchuldhafte 
Abweichung vom Wege der Wahrheit, wenn ſie in guter Abſicht Erdichtetes 
neben Erlebtes ſtellten. Die Viſionsbücher der Emmerich übrigens, 
welche einen protokollhaft wahren Eindruck machen, ſind nicht von ihr ſelbſt 
gefaßt, ſondern nach ihren mündlichen Erzählungen von Brentano auf- 
gezeichnet. 

Alle bisher behandelten Arten von Viſionen hatten doch das eine 
miteinander gemein, daß ſie in konkret-ſinnlicher Geſtalt, ſei es in Form 
von wirklichen Empfindungen oder mindeſtens von Vorſtellungen, im 
Bewußtſein gegenwärtig ſind. Es gibt nun aber noch eine weitere Klaſſe 
von ſelteneren „Viſionen“, in denen nichts der Art im Bewußtſein vor- 
handen iſt und in denen der Viſionär doch etwas wahrzunehmen behauptet. 
Sie heißen „intellektuelle“ oder auch „intuitive Viſionen“. Zunächſt 
einige Zeugniſſe als Belege für das Vorkommen ſolcher Viſionen. Das 
erſte ſtammt wieder aus den Schriften der heiligen Thereſe. 

„An einem Feſttage des glorwürdigen Apoſtels Petrus befand ich 
mich im Gebete und ſah, oder beſſer geſagt! ich empfand — denn ich ſah 
weder mit den Augen des Leibes noch der Seele etwas — aber es ſchien, 
Chriſtus ſtünde neben mir, und meines Erachtens ſah ich, daß er es wäre, 
der mit mir redete. Ich war in Hinſicht der Möglichkeit folder Er— 
ſcheinungen ganz in Anwiſſenheit, daher überfiel mich anfangs eine große 
Furcht und ich konnte bloß weinen ... Feſus, der Herr, ſchien mir 
allzeit zur Seite zu gehen, und weil es keine Viſion aus denen, die durch 
die Einbildungskraft geſchehen, war, ſo konnte ich keine beſtimmte Geſtalt 
von ihm ſehen; jedoch empfand ich ſehr nachdrücklich, daß er allzeit zu meiner 
rechten Seite ſtand und von allem meinem Tun und Laſſen Zeuge war. 
Sobald ich mich im Gemüte nur ein wenig verſammelte oder ſonſt nicht 
ſehr zerſtreut war, konnte ich darüber, daß er neben mir fic) befände, nie- 
mals unwiſſend fein. Anverzüglich, aber voll Angſt verfügte ich mich 
zu meinem Beichtvater, ihm dieſes anzuzeigen. Der fragte mich, in welcher 
Geſtalt ich ihn ſehe? Ich antwortete, daß ich ihn nicht ſehe. Sarauf fagte 
er, wie ich denn wüßte, daß es Chriſtus der Herr wäre? Ich antwortete, 
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daß ich das »Wie? ſelbſt nicht verſtünde, aber ich könnte nicht umhin 
zu merken, daß er neben mir ſtünde.“ (Heilige TChereſe, Werke, deutſch 
v. Schwab, I, S. 236 f.) 

An anderer Stelle ſchreibt die heilige Thereſe von ſolchen Viſionen: 
„Man ſieht nichts, weder innerlich noch äußerlich ... Aber ohne etwas 
zu ſehen, bemerkt die Seele den Gegenſtand und weiß, an welcher Seite 
er iſt, viel klarer, als wenn ſie ihn ſähe, ausgenommen, wenn etwas 
Beſonderes ihr in die Augen fiele. Es iſt, als ob man in der Dunkelheit 
jemand bei ſich fühlt ... Ohne Vermittlung irgendwelcher innerlicher 
oder äußerer Worte bemerkt die Seele ſehr deutlich, welcher Gegen— 
ſtand ihr erſcheint, an welcher Seite er iſt, und zuweilen auch, was er 
bedeutet. Sie weiß nicht, wodurch und wie ſie dies erfährt“ (zitiert bei 
Aug. Poulain, Die Fülle der Gnaden, deutſch, Freiburg 1910, Bd. II, 
S. 29). 

Ein anderer ſpaniſcher Myſtiker, Alvarez de Paz, ſchreibt ähnlich: 
„Wenn du ZFeſus Chriſtus oder die allerſeligſte Jungfrau in dieſer unklaren 
Weiſe ſiehſt, bemerkſt du keine mit den Augen des Leibes erkennbare 
Figur, und doch weißt du mit größerer Sicherheit, als wenn du mit den 
Augen des Leibes ſäheſt, daß die Perſon zu deiner Rechten oder in deinem 
Herzen iſt ... Es iſt, als wenn du in der Dunkelheit plötzlich fühlſt, 
daß jemand an deiner Seite iſt, und weißt, daß er Wohlwollen und keine 
Abneigung gegen dich hegt, aber nicht unterſcheiden kannſt, ob er ein 
Mann oder eine Frau, ob er jung oder alt, ob mehr oder weniger ſchön, 
ob ſtehend oder ſitzend iſt“ (bei Poulain, a. a. O., Bd. II, S. 30 f.). 

In James' ſchon genanntem Werk über die religiöſe Erfahrung 
finden wir in dem Kapitel über die Realität des Unſichtbaren eine Menge 
ähnlicher Zeugniſſe. Ein Beiſpiel auch daraus: 

„. . ich dachte noch an die Erfahrungen der letzten Nacht, als ich 
plötzlich etwas ins Zimmer kommen und dicht an mein Bett treten fühlte. 
Es blieb nur 1 bis 2 Minuten. Ich erfaßte es nicht mit den Sinnen, und doch 
war ein Gefühl des Grauens damit verbunden. Mehr als jede andere 
Empfindung erregte es mein tiefſtes Innere. Ich empfand einen heftigen 
krampfartigen Schmerz, der ſich über die Bruſt verbreitete, aber innerhalb 
des Organismus war, — und doch war das Gefühl nicht ſowohl Schmerz 
als Entſetzen. Auf jeden Fall war etwas in meiner Nähe, und ich empfand 
ſeine Gegenwart mit größerer Oeutlichkeit, als ich je die Gegenwart 
eines Geſchöpfes aus Fleiſch und Blut empfunden habe. Ich bemerkte 
fein Fortgehen wie fein Kommen: ein flüchtiges Rauſchen durch die Tür, 
und die Grauen erregende Wahrnehmung verſchwand“ (a. a. O. S. 55). 

Alle dieſe Zeugniſſe ſtimmen überein in der Angabe, daß etwas 
als daſeiend bemerkt, aber nicht mit den Sinnen wahrgenommen werde. 
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Auch im letzten Beiſpiel zeigte ſich nur im Moment des Verſchwindens 
der Erſcheinung ein flüchtiges Rauſchen. 

Von welcher Art find nun dieſe „Viſionen“? Vor zwei Jahrzehnten 
hätten ſie der Pſychologie noch große Schwierigkeiten geboten, man 
kannte damals noch keine pſychiſchen Prozeſſe, denen man dieſe Viſionen 
hätte einreihen können. Heute iſt es anders. Durch die UAnterſuchungen 
einerſeits Huſſerls, anderſeits der Külpeſchen experimentell-pſycho- 
logiſchen Schule kennen wir Prozeſſe, die ganz von der unſinnlichen Art 
ſind, wie jene Viſionen, ja, wir wiſſen jetzt, daß im Grunde alles Denken 
von dieſer Art iſt. Die alte Pſychologie hielt das Denken mit dem Vor- 
ſtellen für identiſch. Das war irrig. Beides iſt völlig verſchieden. Vor— 
ſtellungen können das Senken zwar begleiten, aber dieſes iſt ſelbſt etwas 
völlig anderes. Am deutlichſten wird das beim rein abſtrakten, etwa 
dem mathematiſchen Denken. Wenn wir einen algebraiſchen Beweis 
verfolgen, ſo iſt alles, was an eigentlichen Vorſtellungen im Bewußtſein 
vorhanden iſt, ganz ſekundär gegenüber dem eigentlichen Denken der 
algebraiſchen Tatbeſtände. Dieſes Denken iſt völlig unanſchaulich. Aber 
auch bei allem übrigen Denken iſt es fo, daß das, was an Empfindungen 
und Vorſtellungen im Bewußtſein iſt, lediglich Beiwerk iſt. Der eigentliche 
Gedanke iſt ſtets abſtrakt und unanſchaulich. 

Wenn wir, mit dieſer Einſicht ausgerüſtet, nun den pſychologiſchen 
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ſo bat das Fehlen von Vorſtellungen nicht mehr etwas fo Rätſelhaftes 
an ſich. Was bei allen dieſen Viſionen vorliegt, iſt, wenn man genau 
zuſieht, nichts als die ſichere Uberzeugung, daß irgend etwas oder auch 
etwas Beſtimmtes, Gott oder Chriſtus, in der Nähe iſt. Es iſt ein Arteil, 
nichts anderes, um das es ſich handelt, ein Urteil, an das ſich dann meiſt 
eine ſtarke Gemütsbewegung anſchließt. Das Urteil ſelbſt iſt keine Bor- 
ſtellung, ſondern es iſt ein unanſchaulicher pſychiſcher Vorgang. Man 
hat ſolche Urteile Bewußtheiten (Ach) genannt, eine beſonders dann 
geeignete Bezeichnung, wenn das Arteil nicht bloß auftaucht und ſogleich 
wieder verſchwindet, ſondern etwas länger im Bewußtſein verharrt. 
Dieſe Auffaſſung überraſcht vielleicht, aber es läßt ſich wirklich nach den 
Zeugniſſen kein anderer Tatbeſtand feſtſtellen, als daß der Viſionär von 
der Gegenwart von etwas überzeugt iſt, ohne daß er im eigentlichen Sinne 
etwas wahrnimmt. Ein derartiges Auftreten von Urteilen über die Gegen- 
wart von etwas findet ſich nicht bloß innerhalb der religidfen Sphäre; es 
findet ſich auch im alltäglichen pathologiſchen Geiſtesleben. K. Jaſpers hat 
kürzlich eine Reihe von derartigen Fällen zuſammengeſtellt. (Karl Faſpers, 
Uber leibhaftige Bewußtheiten (Bewußtheitstäuſchungen), ein pſycho- 
pathologiſches Elementarſymptom, Zeitſchr. für Pathopſychologie, II, 1913.) 
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Was derartige „Anweſenheitsurteile“ von den gewöhnlichen An— 
weſenheitsurteilen unterſcheidet, iſt lediglich der Umftand, daß bei ihnen das, 
deſſen Gegenwart behauptet wird, nicht konkret im Bewußtſein vorfindbar 
iſt. Wenn wir etwa angeſichts eines Felſen das Urteil fällen: vor uns 
ijt ein Fels, fo ſehen wir denſelben gleichzeitig, er iſt als konkreter Gegen- 
ſtand im Bewußtſein vorhanden. Bei den intellektuellen Viſionen da— 
gegen iſt nur das Urteil da, nicht aber wirklich der Gegenſtand im Be— 
wußtſein. Es ſteht mit ihnen, wie es mit dem Bewußtſein von der Gegen- 
wart eines Angehörigen im Hauſe ſteht, den wir augenblicklich nicht ſehen, 
von dem wir aber wiſſen, daß er da iſt. Eine genetiſche Erklärung des 
Auftretens derartiger Viſionen iſt vor der Hand nicht möglich. 

James freilich hat eine ſolche verſucht. Er nimmt an — wie er 
denn überhaupt den myſtiſchen Erlebniſſen ein bedeutendes Maß von 
Objektivität zuzuerkennen geneigt ijt —, daß in den intellektuellen Viſionen 
ein höherer „Realitätsſinn“ im Viſionär wach wird (a. a. O., Kap. III). 
Er apperzipiert nach ihm einen Teil der tranſzendenten Welt, und das 
„Anweſenheitsurteil“ ergibt ſich auf der Grundlage dieſer höheren Wahr— 
nehmung mit derſelben Selbſtverſtändlichkeit, wie wir beim Sehen eines 
Felſens das Urteil über fein Daſein hätten. Sieht man genauer zu, fo 
iſt die Analogie aber unvollſtändig. Beim Beiſpiel der Felswahrnehmung 
ſind drei Momente zu unterſcheiden: 1. der Fels, 2. unſer Wahrnehmen 
desſelben, 3. unſer Urteilen über fein Daſein. Bei der intellektuellen 
Viſion iſt nichts bewußt als das Urteilen. Will man den Realitätsſinn, um 
ihn zu retten, ins Unbewufte verlegen, fo ändert das ebenfalls nicht viel. 
Vorfindbar iſt und bleibt für die Analyſe nur das Urteilen. Es wäre 
dann noch zu erklären, wie ein unbewußtes Wahrnehmen zu bewußtem 
Wiſſen führen kann. 

Aus dieſem Grunde können wir uns ein weiteres Eingehen auf die 
Annahme eines höheren Realitätsſinns erſparen, da wir das Bereich 
des erfahrungsmäßig Erweisbaren nicht überſchreiten wollen. 
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Die Viſionen ſtellen Zuſtände dar, in denen dem religiöſen Menſchen 
ſich ein Einblick in die tranſzendente Welt eröffnet. Der Umkreis ſeiner 
Wahrnehmungen erweitert ſich. Das iſt jedoch nicht die einzige Ver— 
bindung, die er mit jener Sphäre eingeht. Auch ſein inneres Leben 
tritt zu ihr in engere Beziehung. Das Tranſzendente dringt nach dem 
Glauben der Religionen noch durch andre Tore als die der Viſion in 
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die diesſeitige Welt ein. Wir bezeichnen dieſe zweite Art vermeintlicher 
oder wirklicher Offenbarung des Tranſzendenten als Inſpiration. 
Die Inſpiration unterſcheidet ſich von der Viſion dadurch, daß ſie nicht 
— oder doch nicht in ihrem weſentlichen Beſtandteil — ein Wahrnehmen 
des Tranſzendenten iſt, ſondern eine Ergreifung des Menſchen ſelbſt 
durch dasſelbe darftellt. Inſpiration heißt jede durch das Aberweltliche 
vermeintlich herbeigeführte Erregung des Menſchen zu beſonderen 
Leiſtungen. Wo die Produktivität des Individuums ohne ſeine bewußte 
Aktivität in qualitativer oder quantitativer Hinſicht über ihr normales Maß 
hinaus ſich ſteigert, pflegt man von Inſpiration zu ſprechen. Sie tritt in 
mancherlei Geſtalt auf. Eine davon iſt die Zungenrede oder Gloſſolalie. 
Die Gloſſolalie ijt ein Phänomen, das dem in den chriſtlichen Kultur- 
ländern Aufgewachſenen in erſter Linie aus der Apoſtelgeſchichte bekannt 
zu fein pflegt. Mit der Pfingſtgloſſolalie trat das Phänomen zum erſtenmal 
in der Geſchichte des Chriſtentums auf. Es verbreitete ſich dann, wie aus 
verſchiedenen Briefen des Neuen Teſtaments, vor allem dem erſten 
Korintherbrief des Paulus, hervorgeht, im frühen Chriſtentum, um wieder 
zurückzutreten, ſobald die Kirche ſich verweltlichte und ihren Frieden 
mit dem römiſchen Staat machte. Noch einmal flackerte in dieſer Zeit 
freilich die Gloſſolalie auf, in der — ſei es nun — reaktionären oder 
reformatoriſchen Rückgangsbewegung des ſogenannten Montanismus, 
die ſich der Säkulariſation der Chriſtusreligion entgegenſtellte und die 
urſprüngliche Chriſtusreligioſität wiederherſtellen wollte. Von da an 
ſchweigt die Gloſſolalie, ſoweit bis jetzt die Zeugniſſe überſehbar ſind, 
bis ſie am Ende des 17. Jahrhunderts unter den nach der Aufhebung 
des Edikts von Nantes verfolgten franzöſiſchen Proteſtanten in der 
ſogenannten Cevennenbewegung in einer großen Zahl von Fällen von 
neuem hervorbrach. Die Gloſſolalie breitete fic dann in den Pietismus 
hinein aus, und es iſt in den ſogenannten „Inſpirationsgemeinden“ ein 
Zuſammenhang Gloſſolalierender nachweisbar, der von 1688, wo die 
Gloſſolalie zum erſtenmal auftrat, bis 1850 reicht (vgl. die unten zitierte 
Arbeit Goebels). Eine neue große aufſteigende Welle trat zu Beginn des 
zwanzigſten Jahrhunderts auf. In einer großen Zahl von (untereinander 
ebenfalls wieder in Zuſammenhang ſtehenden) Fällen war Gloſſolalie 
zu beobachten, in Europa wie in Amerika. Auf deutſchem Boden ſetzte 
die Gloſſolalie ein mit der ſtürmiſchen Caſſeler Bewegung von 1905, 
von der aus fie dann auf die fogenannte Gemeinſchaftsbewegung 
übergriff, nicht ohne daß es zu lebhaften Diskuſſionen über ihre chriſtlich— 
religiöſe Berechtigung kam. 
g Weniger gut als über die Gloſſolalie im Chriſtentum ſind wir über 
ihre Verbreitung außerhalb des Chriſtentums unterrichtet. Sie iſt aber 
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nachweisbar ſowohl für das vorchriſtliche und mit Jefus zeitgenöſſiſche 
Judentum als auch innerhalb der griechiſchen Welt. Aber auch in der 
primitiven religidjen Sphäre kommt fie, bis hinauf ins nordöſtliche Aſien 
und ſelbſt in Grönland, vor. 

Gloſſolalie kommt übrigens auch außerhalb der eigentlich religiöſen 
Sphäre vor, ſo heute im Spiritismus, der mit gewiſſen Formen der 
Religiofitat eine nahe Verwandtſchaft zeigt, ja oft ſelbſt für ſeine Anhänger 
zu einer Art Religion wird. Dahin gehört jener Fall, den Flournoy in 
dem weiter unten genannten Buch beſchrieben hat. 

berblickt man eine größere Zahl von Zeugniſſen, fo findet man, 
daß die Gloſſolalie in verſchiedenen Formen auftritt, oder genauer, daß 
verſchiedene Arten anormalen Sprechens gleichmäßig mit dem Namen 
„Gloſſolalie“ bezeichnet werden. Wir wollen nicht den Verſuch machen, den 
hiſtoriſch ſeit langem feſtliegenden Gebrauch des Wortes einzuengen, 
ſondern laſſen als Gloſſolalie alle jene Arten anormalen religiöſen Sprechens 
gelten, die in den großen als gloſſolaliſche bezeichneten Bewegungen 
vorhanden ſind. Es ſind wohl ſtets alle Formen gleichzeitig dageweſen, 
aber bald überwiegt die eine, bald die andere. 

Ehe wir mit der Analyſe der Gloſſolalie beginnen, wollen wir einige 
Beſchreibungen als Material an uns vorüberziehen laſſen. Zunächſt 
den Bericht der Apoſtelgeſchichte, an den wir beim Wort Gloſſolalie ſtets 
zuerſt zu denken pflegen. 

„Und als der Pfingſttag gekommen, waren jie alle an einem Orte 
beiſammen, und es kam plötzlich ein Brauſen vom Himmel, wie wenn ein 
Sturmwind daherfährt, und erfüllte das ganze Haus, wo ſie ſaßen, und 
es erſchienen ihnen Zungen, die ſich verteilten wie von Feuer, und es 
ſetzte ſich auf jeden einzelnen von ihnen, und ſie wurden alle voll hl. Geiſtes, 
und fingen an mit andern Zungen zu reden, wie der Geiſt es ihnen gab 
auszuſprechen. Es waren aber in Jeruſalem wohnhaft Juden, fromme 
Männer von allen Völkern unter dem Himmel her. Als aber dieſe Stimme 
ertönte, ſtrömte die Menge zuſammen, und war überraſcht, denn jeder 
hörte ſie in ſeiner eigenen Sprache reden. Sie ſtaunten aber alle zu— 
ſammen und verwunderten ſich und ſprachen: Sind nicht alle dieſe, die da 
reden, Galiläer? Wie kommt es, daß wir jeder ſeine Sprache hören, in 
der wir geboren find — Parther und Meder und Clamiter, und die Be- 
wohner von Meſopotamien, Judäa und Kappadokia, Pontus und Aſia, 
Phrygia und Pamphylia, Aegyptus und dem Libyſchen Lande bei 
Kyrene, und die ſich hier aufhaltenden Römer, Juden und Proſelyten, 
Kreter und Araber — wir hören ſie reden mit unſeren Zungen von den 
großen Taten Gottes? Sie ſtaunten aber alle zuſammen und wußten 
nicht Beſcheid, und ſprachen einer zum andern: Was will das ſein? 

4* 
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Andere aber ſpotteten und ſagten: Sie ſind voll ſüßen Weins 
Apgeſch. 2, 1 ff): ‘ | 

Dieſes Zeugnis kann, wenn man den Bericht an ſpäteren, zuver- 
läſſigeren mißt, nicht als wirklich hiſtoriſch gelten. Es übertreibt und 
idealiſiert. Es iſt mit der Abſicht auf Wirkung geſchrieben, das zeigt ſchon 
die lange Aufzählung der ausländiſchen Zeugen. Dieſer Bericht hat Anlaß 
zu der Auffaſſung des Zungenredens als eines Sprechens in fremder, 
dem Redenden unbekannter Sprache gegeben. 

Zn unverkennbarem Gegenſatz zu dieſem Bericht ſteht der des 
Paulus im 1. Korintherbrief, Kapitel 14, der zugleich zeigt, daß in der 
Korinthiſchen Chriſtengemeinde die Gloſſolalie ſehr verbreitet war und 
von den meiſten erſehnt wurde. 

„Die Liebe oben an! Dann möget ihr nach den Geiſtesgaben trachten, 
am beſten immer nach Cingebungsrede*). Denn wer Zunge redet, redet 
nicht mit Menſchen, ſondern mit Gott; niemand vernimmt es, er redet 
im Geiſte Geheimniſſe. Wer aber aus Eingebung ſpricht, redet mit 
Menſchen zur Erbauung, Ermahnung, Tröſtung. Wer Zunge redet, erbaut 
ſich ſelbſt; wer in Eingebung redet, erbaut die Gemeinde. Ich gönne 
euch, daß ihr alle Zungen redet; viel mehr wünſche ich, daß ihr aus Cin- 
gebung redet. Der ſo redet, iſt mehr, als der Zungen redet, es ſei denn, 
daß dieſer es überſetze, damit die Gemeinde ihre Erbauung habe. Geſetzt, 
Brüder, ich komme als Zungenredner zu euch, was werde ich euch nützen, 
wenn ich nicht auch zu euch rede, was es ſei: Offenbarung, Erkenntnis, 
Weisſagung, Lehre? Tönende Fnjtrumente, wie die Flöte, die Zither, 
wenn ſie nicht ihre Töne deutlich unterſcheiden laſſen, wie ſoll man doch 
das Spiel der Flöte oder der Zither verſtehen? Wenn die Trompete 
nur einen unverſtändlichen Schall gibt, wer wird darauf antreten zum 
Kampfe? So iſt es mit euch, wenn ihr mit der Zunge nicht eine deutliche 
Rede hören laſſet: wie ſoll man das Geſprochene verſtehen? Es iſt in 
die Luft geſprochen. Es gibt wer weiß wie vielerlei Sprachen in der Welt. 
Sprache iſt alles: kenne ich nun die Bedeutung der Sprache nicht, ſo 
bin ich dem Redenden ein Barbar, und er iſt ein Barbar für mich. So 
in eurem Fall. Da nun der Eifer um die Geiſter bei euch zu Hauſe iſt, 
ſo trachtet doch nach der Erbauung der Gemeinde, damit auch etwas 
dabei herauskommt. 

; Darum foll der, der Zunge redet, derart beten, daß er es auch auslegen 
könne. Wenn ich mit der Zunge bete, ſo betet wohl mein Geiſt, aber 
mein Verſtand ſchafft nichts dabei. Nun alſo? ich will beten mit dem 


*) Dies iſt die beſte Uberſetzung von noopyteder, Bgl. P. W. Schmiedel in 
dem von Holtzmann herausgegebenen Handkommentar zum Neuen Teſtament, Bd. II, 1 
(Freiburg 1892), Exkurs zu 1. Kor. 12, 1—14, 42. 
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Geiſt, ich will aber auch mit dem Verſtand beten; ich will ſingen mit 
dem Geiſt, ich will aber auch mit dem Verſtand ſingen. Sonſt, wenn du 
im Geiſte den Segen ſprichſt, wie ſoll denn der, der am Platz des Un- 
eingeweihten ſteht, fein Amen zu deiner Dankſagung ſprechen? weiß 
er ja nicht, was du ſagſt. Du magſt wohl richtig danken, aber der 
andere hat keine Erbauung davon. Dank meinem Gotte, ſteht mir das 
Zungenreden mehr zu Gebot als euch allen. Aber in der Gemeinde will 
ich lieber fünf Worte mit Verſtand ſprechen, damit ich auch andere 
belehre, als zehntauſend Worte mit der Zunge ...“ (nach Weizſäckers 
Aberſetzung). 

Dieſer Bericht iſt von ungleich höherem Wert als der der Apoſtel— 
geſchichte, — kennt doch der Apoſtel ſelbſt die Gloſſolalie als eigenes 
Erlebnis! Aus ihm hat ſich die zweite Auffaſſung der Gloſſolalie gebildet, 
nach der dieſelbe aus unverſtändlichen, fic) dem Munde des Zungen- 
redners entringenden Lauten beſteht, die erſt der Auslegung bedürfen, 
deren der Zungenredner aber nicht immer fähig iſt. 

Das ſind die zwei Hauptbedeutungen, welche das Wort Gloſſolalie, 
yadooas Aadeiv, ſeit altersher gefunden hat. Beide Auffaſſungen — 
zu denen noch die Bezeichnung auch der ‚Eingebungsrede“ als Gloſſolalie 
hinzukommt — haben dauernd miteinander im Kampfe gelegen, ohne daß 
eine die andere zu verdrängen vermochte. Und in der Tat — um es vor- 
wegzunehmen — alle ſind im Recht; in den gloſſolaliſchen Bewegungen 
kommt das eine wie das andere Phänomen vor. 

Dieſen Zeugniſſen aus dem Frühchriſtentum laſſe ich drei aus 
ſpäterer Zeit folgen, eins aus der Cevennenbewegung und zwei 
aus der allerjüngſten Zeit. Sie werden die völlige Gleichartigkeit 
der gloſſolaliſchen Phänomene in den verſchiedenen Epochen er— 
kennen laſſen. 

Ein Augenzeuge der Cevennenbewegung ſchreibt: „Dieſe Menſchen 
wurden von gewiſſen außerordentlichen Zuſtänden ergriffen, infolge 
deren ſie oft zu Boden ſtürzten und in denen man an ihnen Bewegungen 
des Kopfes, der Bruſt, ja manchmal des ganzen Körpers ſah, die von 
ganz eigenartiger Natur waren. Die Zuſtände unterſchieden ſich im 
einzelnen nicht bloß nach der Intenſität, ſondern auch ſonſt. Nachdem 
ſie kurze Zeit Bewegungen gezeigt hatten, fingen ſie an zu ſprechen, die 
einen in abgeriſſener Weiſe, ſchluchzend, andere höchſt geläufig, ſehr 
feurig und leicht. Was ſie ſagten, waren ſtets Mahnungen zur Buße 
und verſchiedene Arten von Weisſagung. Sie hatten zu dieſen Ein— 
gebungen (avertissements), welche ſie, wie ſie ſagten, durch Inſpiration 
empfingen, ſo ſtarkes Vertrauen, daß ſie ihnen blind gehorchten.“ (Boſt, 
„Les prophétes protestants, London 1707, S. 40.) 
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Das zweite Zeugnis entnehme ich einem Privatdruck, in welchem 
ein Leipziger Student eine ausführliche Schilderung von Gloffolalie- 
Erbauungsverſammlungen gegeben hat, die 1907 in Groß- Almerode 
(in Heſſen) ſtattfanden: ae 

„Die Zuſammenkünfte, die Sonntags 4 und 8 Uhr am ſtärkſten, 
auch immer von etlichen Neugierigen beſucht ſind, haben meiſt im Grunde 
denſelben Verlauf. Es iſt ein Glück, daß nicht ſoviel müßige Zuſchauer 
kommen, die ja nur läſtig ſind; die ſcharfe Feindſchaft und Kritik hat den 
Nutzen gehabt, ſie fernzuhalten. Am Sonntag Nachmittag mochten 
200 bis 300, am Abend 400 bis 500 Perſonen im Saale ſein. Zunächſt 
nach einem Liede, das man ſingt, wird vom Leiter ein kurzes Gebet 
geſprochen, dann hält er eine Anſprache von mindeſtens einer halben 
Stunde. Es waren da Texte aus den verſchiedenſten Teilen der Bibel 
gewählt. Wir waren erſtaunt über die überaus praktiſche, nüchterne 
und doch warme Art der Evangeliumsverkündigung des Kaufmanns F. 
Nach der Anſprache folgt ſtets gemeinſames Beten, das allerdings nur 
der verſteht und mitfühlen kann, der weiß und erlebt hat, was Chriſten- 
freude iſt, denn überall hindurch klingt Lob, Dank und Freude. Einer 
nach dem andern kann dabei das Wort zum Gebet ergreifen, den es 
innerlich dazu drängt. Die andern beten ſtill mit und eignen ſich am 
Schluß das Gebet an durch gemeinſames lautes „Amen“. Es wird kurz, 
natürlich und ruhig gebetet. An einer Stelle wird meiſt das Beten noch 
einmal unterbrochen vom Geſang eines Liedes .. Man mochte etwa 
15 Minuten gebetet haben, als der erſte Zungenſpruch hervorbrach ... 
Meine äußerſt kritiſche Stellung am erſten Tage hatte es zur Folge, daß 
ich weniger mitbetete, als vielmehr beobachtete, wie die anderen beteten 
und beſonders wie ſich die ganz vorn ſitzenden Zungenredner benahmen. 
Das Zungenreden kündigt ſich durch ein eigentümliches Ziſchen und 
Knirſchen an, öfters hört man auch geflüſterte Laute. Das alles kommt 
daher, daß der Betreffende um der Ordnung willen, um ein eben vielleicht 
noch nicht beendetes Gebet nicht zu ſtören, den inneren Drang und 
unwillkürlichen Druck auf Lunge und Sprachwerkzeuge gewaltſam zurück- 
drängt und dagegen Widerſtand leiſtet. So kamen eigentlich nur die 
i zur Ausſprache, die nach dem Ende eines Gebets auf— 
aten 
i Ein Zungenſpruch iſt meiſt kurz und wird ziemlich raſch und mit 
eigenartiger Fertigkeit ausgeſprochen. Man hat deutlich die Empfindung, 
verſchiedene Sprachen zu hören, verſchieden nach Tonfall, Vokal- 
reichtum uſw. Keineswegs ſind es nur inartikulierte Laute. Auch die 


einzelnen Redner ſprechen nicht immer im gleichen Sprachtypus 


Wenn ein folder Satz ausgeſprochen iſt, hort man meiſt um ſich her 
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flüſtern: „Herr, gib uns die Auslegung!“ ... Teilweiſe legt der Zungen— 
redner ſelbſt aus oder ein anderer. .. . 

Der Tiegeldreher G. berichtete, bei ihm ſei das Sprachenreden 
aufgetreten mit einem krampfartigen Gefühl im Nacken, das ihm den 
Kopf nach hinten zog; ſchließlich mußte er ſich auf die Bank legen, und am 
Ende der Verſammlung ftand er auf und redete in Zungen... Ein 
innerer Kampf ging oft in den Leuten während der Verſammlungen vor, 
ſie wurden dabei niedergeworfen, und durch Zungen war geſagt worden, 
man ſolle ſie nicht berühren, der Herr wolle ſich ſelbſt ihrer annehmen. 
Und nach einer gewiſſen Zeit, die oft wieder durch Weiſungen der Zungen- 
redner begrenzt wurde, indem ſie plötzlich zum Aufſtehen mahnten, 
erhoben fic) die Daliegenden und lobten Gott für ihre Rettung. Dann, 
ſo erzählen die Leute, empfanden ſie ein ſo ſeliges Gefühl, daß ſie die 
Fülle der Freude oft kaum zu ertragen vermochten. Sie haben manchmal 
den Herrn gebeten, dieſe überſtrömende Freude von ihnen zu nehmen, 
weil ihr Herz zum Zerſpringen voll war. Die anderen beobachten in ſolchen 
Momenten an den Betreffenden ein wunderbares Strahlen des An— 
geſichts.“ ([Joh. Büſching, cand. theol.], „Orei Tage in Groß- Almerode“, 
Leipzig, im Dezember 1907. Privatdruck.) 

Endlich noch ein Zeugnis, und zwar nunmehr abſichtlich eins über 
ganz beſonders ſtürmiſch verlaufene Verſammlungen, die in Stuttgart 
ſtattfanden, von außenſtehender Seite, um den Eindruck ſichtbar zu machen, 
den ein religiös indifferenter Augenzeuge erfuhr. Es iſt entnommen dem 
Buche: „Die Zungenbewegung in Oeutſchland“ von Paul Fleiſch, 
Leipzig 1914, welches eine große Menge von Zeugniſſen der verſchiedenſten 
Art enthält. Es heißt in dem Bericht, den Fleiſch heranzieht: 

„. . . in allen Reden fei die Lauheit der Kirchenleute beklagt. 
Die Kirchen ſeien „Schlafſäle“. „Wir aber ſind erfüllt mit Geiſt und Feuer, 
Subel und Geſang. Halleluja.“ Für die Kritiker und Zeitungsleute 
wurde ſpeziell gebetet. Dann kam eine begeiſtert aufgenommene Rede. 
„Frauen fielen ſich in die Arme, alles lobte, pries und dankte inbrünſtig 
auf den Knien. Dann wurden Lieder geſungen nach Melodien, die 
der Herr dem Sänger derſelben eingab unter der Kraft des Geiſtes“.“ 
„„O, nur ein ſchmaler Weg, nur eine offene Tür, ich bin die Tür. Halle- 
luja! fo ſingen fie in tiefer Bewegung. Nun nimmt wieder ein Redner 
vom Podium das Wort, ihm folgt eine Rednerin, die wiederum von 
einem Redner aſſiſtiert und von einem zweiten ergänzt wird.“ „Nit 
geſenktem Haupt, die Augen krankhaft eingedrückt, antwortet man dem 
Geiſt. Leiſe, wie ein Hauch, beginnt hier ein Gebet, dort wird es lauter. 
Anter Zittern und Beben, Seufzen und Stöhnen entringen ſich die 
beſchwörenden Bitten den Lippen der Knienden. „O Feſus, o komm! 
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Jetzt, jetzt, o komm jetzt!“ Einige ſind kraftlos in ſich zuſammengeſunken, 
andere liegen der Länge nach auf dem Boden oder lehnen wie bewußtlos 
das Haupt an den Stuhl. Alle mit geſchloſſenen Augen. Immer ſchneller 
und eindringlicher ſprudeln die Gebete vom Podium herab über die 
erwartungsvolle Menge, immer heftiger, immer leidenſchaftlicher, immer 
wilder. Das Murmeln, Stöhnen und Seufzen ſchwillt zu grauenvollem 
Schreien an, erſchütternde Bekenntniſſe ſtammeln die Büßenden. ,O Fefus, 
o komm, o komm, fegne uns, ſegne uns jetzt“, jo weinen, lachen und jubeln 
ſie in zunehmender Ekſtaſe. Unter Gliederverrenkungen und Zuckungen 
wimmern die einen am Boden, mit hocherhobenen Armen jauchzen 
und ſingen die andern. Ein grauenvolles Durcheinander von troſtloſem 
Jammer und höchſten Tönen wahnſinniger Freude. Der Geiſt kämpft 
furchtbar mit dem Teufel, und endlich ftellen ſich die, Zungen' ein. Junge, 
blühende Mädchen und baumſtarke Männer gebärden ſich ebenſo ſinnlos 
wie heulende Weiber. Viele verfallen in hyſteriſche Krämpfe. ,Latata- 
tataquabaramba tatata‘, ſchreit ein Mann unaufhörlich; ſeine rechte Hand 
ſchlägt dabei in wahnſinnigem Tempo auf den Stuhlſitz. Wit einer 
Zungengeſchwindigkeit, als gelte es einen Rekord zu ſchlagen, ſchreit 
ein junges Ding wohl hundertmal hintereinander Halleluja. Seltſame 
fremdſprachliche Laute werden in fieberhafter Haft hervorgeſtoßen. Da— 
zwiſchen klingt es wie Jauchzen: ,O Dank, o Dank, o Feſus, wie himmliſch, 


o wie ſchön, wie ſchön! Leiſe ſteigen die Leiter der Tragikomödie, die 


Männer und Frauen vom Podium nun zu den Raſenden herab und 
ſchleichen lauernd umher, nach einem geeigneten Werkzeug ſpähend. 
Wo ſich ein Körper am Boden windet, wo ſich eine Stimme grell über 
die andere erhebt, da machen ſie Halt. Einer von ihnen ſetzt oder legt 
ſich dann neben den Raſenden, ſeinen Paroxysmus durch geflüſterte 
Worte womöglich noch ſteigernd.“ (Paul Fleiſch, „Die moderne Ge— 
meinſchaftsbewegung in Oeutſchland“. II. Bd., 1. Teil: „Die Zungen- 
bewegung in Oeutſchland“, Leipzig 1914, S. 224 f.) 

Während die bisher mitgeteilten drei Zeugniſſe vorwiegend den 
Eindruck ſchildern, den die Gloſſolalie auf die umſtehenden Augenzeugen 
macht, bedürfen wir als Unterlage für die Analyſe noch Selbſtzeugniſſe 
von den Gloſſolalierenden ſelbſt. Auch ihrer gibt es eine große Zahl. 
Wir müſſen uns hier mit zwei beſonders klaren begnügen. 

Das eine ſtammt von Elie Marion, einem Führer der Cevennen- 
bewegung: „. .. Endlich nach neun Monaten [in denen nur andere 
Erſcheinungen beftanden] voll Seufzen und ſprachloſer Unruhe geriet ich 
an einem Sonntag während des Gebets in eine außerordentliche Ekſtaſe, 
und Gott öffnete meinen Mund. Während dreier Tage wirkte in mir 
der Geiſt in verſchiedenem Grade, ſo daß ich nicht eſſen und trinken, noch 
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ſchlafen konnte, und meine Rede nahm nach Beſchaffenheit der Gegen- 
ſtände eine größere oder geringere Heftigkeit an. Meine Familie ſah darin 
den Beweis göttlicher Eingebung.“ 

„Wenn der Geiſt Gottes mich ergreifen will, fo empfinde ich eine große 
Hitze in meinem Herzen und in den benachbarten Teilen, welcher zuweilen 
ein Fröſteln des ganzen Körpers vorhergegangen ijt. Andere Male werde 
ich plötzlich ohne alles Vorgefühl ergriffen. Dann ſchließen ſich meine 
Augen plötzlich, der Geiſt verſetzt mich in Konvulſionen, preßt mir Seufzen 
und Schluchzen aus, ſo daß ich Mühe habe zu atmen. Sehr oft erleide 
ich außerordentlich heftige Stöße, aber ohne allen Schmerz und ohne die 
Freiheit des Denkens zu verlieren. In dieſem Zuſtande bleibe ich etwa 
eine Viertelſtunde, ohne ein Wort ſprechen zu können. Endlich empfinde 
ich, wie der Geiſt in meinem Munde die Worte bildet, welche er durch mich 
ausſprechen will, wobei ich immer einige außerordentliche Bewegungen 
erleide oder wenigſtens eine große Furcht empfinde. Zuweilen hat ſich 
das auszuſprechende Wort ſchon in der Idee gebildet, ohne daß ich weiß, 
wie der Geiſt es zuſtande bringen will. Zuweilen glaube ich eine Sentenz 
ausſprechen zu ſollen und konnte doch nur einen unartikulierten Geſang 
herausbringen. Stets empfand ich dabei eine außerordentliche Erhebung 
zu Gott, bei welchem ich daher beteure, daß ich weder durch irgend jemand 
beſtochen oder verleitet, noch durch eine weltliche Rückſicht bewogen bin, 
durchaus keine anderen Worte als ſolche auszuſprechen, welche der Geiſt 
oder der Engel Gottes ſelbſt bildet, indem er ſich meiner Organe bedient. 
Ihm allein überlaſſe ich daher in meinen Ekſtaſen die Lenkung meiner 
Zunge, indem ich mich nur beſtrebe, meinen Geiſt auf Gott zu richten 
und die Worte zu merken, welche mein Mund ſpricht. Ich weiß, daß 
alsdann eine höhere und andere Macht durch mich ſpricht. Ich denke 
darüber nicht nach und weiß nicht vorher, was ich reden werde. Meine 
Worte kommen mir daher wie die Rede eines anderen vor, aber ſie laſſen 
einen tiefen Eindruck in meinem Gedächtnis zurück.“ (Zitiert bei Fdeler, 
„Verſuch einer Theorie des religiöſen Wahnſinns“, Halle 1848, Bd. I, 
S. 332 f.) 

Das zweite Selbſtzeugnis ſtammt aus der Gegenwart, von einem Paftor Paul. 
Geiſtlichen Paul in Steglitz bei Berlin, der der Gemeinſchaftsbewegung 
angehört. In ſeiner Zeitſchrift „Die Heiligung“ ſchreibt er in Heft 109 
und 110 (Oktober und November 1907): 

„. . + fo fam es, daß ich ein Hungernder und Diirjtender nach der 
Gabe des Zungenredens wurde. Ich kann nicht beſchreiben, wie ſtark 
dies Verlangen wurde. Wohl war ich vollkommen glücklich in Ihm, den 
meine Seele liebt. Mir kam kein Schatten von Zweifel an dem, was 
ich bis dahin beſaß. Mein Friede war wie ein Waſſerſtrom, der ſein Waſſer 


58 II. Teil. Die Formen der Offenbarung. 
—frfß0 6 ͤ—»—::.. 


immer dahinrollen läßt; aber es war eine heiße Sehnſucht da, daß der 
Geliebte meines Herzens Sich noch weiter an mir offenbaren möge auch 
durch die Gabe des Zungenredens, wie bei den Apoſteln am Pfingſttage. 
Sch war damals gerade in Königsberg, und wir hielten dort einige Gebets- 
nächte ab, in denen wir nach Pfingſtſegnungen ausſchauten. O welch 
ein Brennen in Feſusliebe war da in meinem Herzen während der Stunden 
des Gebets. Einige Stunden des Harrens in ſolchem Beten und Anbeten 
waren immer ſchnell wie Minuten entflohen. 

Aber wie ſollte das Zungenreden zuſtande kommen? Ich jah in 
jenen Gebetsſtunden meine ganze Ohnmacht auch nach der Richtung hin. 
Sch konnte nur nach Ihm ausſchauen, und Er mußte es geben 

Za ſchon dies Warten auf Ihn war köſtlich: und dabei wurden mir 
zeitweilig die Unterkiefer angerührt, daß ſie ſich bewegten, als Zeichen 
gewiſſermaßen, daß Er meine Erwartung nicht täuſchen und mir den Mund 
für die neuen Zungen öffnen wolle .. 

Am 15. September kam ſchon in der Vormittagsverſammlung die 
Macht des Herrn über mich und hielt bei mir mit ihrer Arbeit an meinem 
Leib den ganzen Tag hindurch an, ſo oft ich mich in der Verſammlung 
befand. Inzwiſchen konnte ich wie ſonſt an den Mahlzeiten und dem, 
was ſonſt vorkam, teilnehmen. Innerlich blieb freilich dabei das Verlangen 
nach dem geſuchten Segen beſtehen. Dabei aber war ich ſo glücklich, daß 
ich mich als den allerglücklichſten Menſchen nur ſchätzen konnte, wie ja 
auch ſchon ſonſt, zumal nach den Erfahrungen der letzten Fahre. Am Abend 
hatten wir (ſieben Brüder zuſammen) noch eine Gebetsverſammlung. 
Zwiſchen 10 und 11 Uhr war die Arbeit an meinem Munde ſo ſtark, daß 
der Anterkiefer, die Zunge und die Lippen ſich zum Sprechen bewegten, 
ohne daß ich dies veranlaßte. Ich war dabei völlig bewußt, ganz 
ſtill im Herrn, tief glücklich und ließ dies alles geſchehen, ohne dabei ſprechen 
zu können. Wenn ich auch laut zu beten verſuchte, ſo ging es nicht, denn 
keins meiner deutſchen Worte paßte in die Mundſtellung 
hinein. Ebenſowenig paßten andere Worte aus einer der 
mir bekannten Sprachen zu den Mundſtellungen, die an mir 
fort und fort vorgingen. Ich ſah auf dieſe Weiſe, daß mein Mund ſtumm 
in einer fremden Zunge redete; und ich erkannte, es müſſe mir jetzt noch 
gegeben werden, auch entſprechend auszuſprechen. Gegen 11 Uhr 
entließen wir einige von uns, zumal ſolche, die morgens früh wieder 
zu arbeiten hatten: und ſo blieben außer mir noch zwei Brüder zurück, 
einer von ihnen ijt Paſtor H. Als wir wieder beteten, begann die Arbeit 
wieder an meinem Mund, und ich ſah, daß ich nun die Gabe brauchte, 
auch Töne den Lippenbewegungen zu verleihen. Ich blickte auf zum 
Herrn, daß Er es geben wolle: und bald danach wurde ich zum Sprechen 
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angeregt. Jetzt aber geſchah etwas Wunderbares. Es war mir, als wenn 
in meiner Lunge ein Organ ſich bildete, welches die in die Mundſtellung 
paſſenden Laute hervorbrachte. Da die Mundbewegungen ſehr ſchnell 
waren, mußte dies recht raſch geſchehen. Es war mir, als wirbelten ſich 
die Töne auf dieſe Weiſe heraus. So entſtand eine wunderſame Sprache 
mit Lauten, wie ich ſie nie geredet hatte. Ich hatte den Eindruck nach dem 
Klang derſelben, es müſſe „chineſiſch“ geweſen ſein. Danach kam eine 
völlig andere Sprache mit ganz anderer Mundſtellung und wunderſamen 
Tönen. Da wir gerade an dieſem Tage Miffionsverfammlungen für 
China und die Südſee hatten, lag es mir nahe zu denken, es könnte dies 
eine Mundart der Südſee geweſen ſein. Ich weiß nicht, wie lange ich ſo 
redete. Gewiß wohl einige Minuten. Dann mußte ich in deutſcher Sprache 
in Lob und Anbetung meines Gottes ausbrechen. Bei dieſem ganzen Vor— 
gang ſaß ich, jedoch wurde mein Leib dabei von einer großen Kraft 
geſchüttelt, keineswegs unangenehm oder ſchmerzhaft. Im Gegenteil 
waltete in und über mir eine ſtille Ruhe, und der Leib, das irdiſche Gefäß, 
bebte unter der Macht und Majeſtät des Herrn. Ich ſelbſt konnte nicht 
anders. Ich mußte nachher mehrmals ausrufen: „O Zeſus, wie ſchön 
biſt du!“ 

Nachdem wir ſo eine Anzahl ausgewählter Zeugniſſe über die 
Gloſſolalie kennen gelernt haben, wollen wir nunmehr aus dieſem 
Material die Konſequenzen ziehen. Wir betrachten zunächſt das äußere 
Bild, das der Gloſſolalierende bietet. Es kann ein ſehr verſchiedenes 
ſein. Es gibt Fälle, in denen die Gloſſolalie ein äußerlich ziemlich ruhiges 
Bild gewährt, in anderen iſt der Gloſſolalierende in großer körperlicher 
Unruhe, von Zittern an bis zu allgemeinen Konvulſionen, die den Menſchen 
umfallen laſſen, fo daß er in Krämpfen am Boden liegt, — fo war es 
in zahlloſen Fällen in der Cevennenbewegung. Das Umfallen kann 
mit ſtarken halluzinatoriſchen Schlag- und Stoßempfindungen ver- 
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Urſache des Hinfallens. Die Schlagempfindungen machen es gewiß, 
daß das Wort: „die Hand Gottes ſchlägt mich“, urſprünglich kein bloßes 
Bild ift, ſondern ihm ein wirkliches ſubjektives Erlebnis des Gejdhlagen- 
werdens von unſichtbarer Hand zugrunde liegt. Dieſes Erlebnis des 
Sich-von-Gott-geſchlagen-Fühlens ijt, nebenbei bemerkt, natürlich nicht 
auf Weſteuropa beſchränkt. So findet es ſich z. B. auch bei einem relativ 
berühmt gewordenen weiblichen Witgliede der ruſſiſchen Sekte der 
Chlüſten, Marja der Barfüßigen (18. Jahrhundert). Dieſelbe hat jenes 
Erlebnis offenbar in einer Bekehrung erfahren. Verhaftet, gab ſie in den 
gerichtlichen Unterſuchungen u. a. an: „daß vor 30 Fahren ſie zuerſt 
auf dem Gange zum Frühgottesdienſt ‚Bekümmernis' und „Verzückung 
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des Geiſtes“ gefühlt, fie wiſſe nicht, was für eine Kraft ſie zu Boden 
geſchlagen.“ (K. K. Graß, „Die ruſſiſchen Sekten“, Leipzig 1907, I. Bd., 
S. 103. 

te Zu-Boden-Fallen und die große körperliche Unruhe der Gloſſo- 
lalierenden macht ihren Anblick den Nichtgläubigen ſtets peinvoll und 
läßt dieſen das ganze Schauſpiel der Gloſſolalieverſammlungen als etwas 
Fratzenhaftes erſcheinen, während die gloſſolaliegläubigen Zuſchauer von 
dem ſeeliſchen Gefühlsenthuſiasmus der Gloſſolalierenden fo weit mitgeriſſen 
zu werden pflegen, daß fie die peinlichen Nebenerſcheinungen überſehen. 

Was nun die Gloſſolalie ſelbſt angeht, fo iſt der entſcheidende Grund- 
zug bei ihr die Unfreiwilligteit des Sprechens. Der Gloſſo— 
lalierende ſpricht, ohne daß er es will; in manchen Fällen ſcheint er ſich 
getrieben zu fühlen zu ſprechen, in anderen iſt vielleicht ſelbſt das nicht 
der Fall: er ſpricht wie eine Maſchine, oder genauer, es ſpricht aus ihm. 
Er kennt den Inhalt deſſen, was er ſpricht, nicht, ehe er ſpricht, ſondern 
er faßt ſeine Worte auf, er verſteht ſie nachträglich wie die eines anderen. 
Eben dieſem Tatbeſtande verdankt die Bezeichnung ywooas Aadeir, 
mit Zungen reden, ihren Urſprung. Es iſt ein Sprechen ohne Beteiligung 
des Geiſtes, nur mit der Zunge. Die andere Deutung des Wortes als 
eines Sprechens in fremden Sprachen dürfte der Herkunft des Ausdrucks 
nicht entſprechen, ſondern ſpäter entſtanden ſein; es handelt ſich keineswegs 
in allen Fällen um ein Sprechen in ſcheinbar fremder Sprache. 

Die Tatſache der Unwillentlichkeit des Sprechens iſt es, welche den 
Gloſſolalierenden ſich ſelbſt als ein bloßes Werkzeug in höherer Hand 
erſcheinen läßt. Dazu kommt, daß er von einem außerordentlichen Gefühls- 
rauſch erfüllt iſt. Dieſes Übermaß an geiſtigem Erhebungsgefühl iſt es 
auch, was die Gloſſolalie dem Gloſſolalierenden ſo teuer macht. Er fühlt 
ſich über die normale Wertſtufe ſeines Daſeins weit emporgehoben in eine 
Höhe lichtvollſten Glanzes. Gott iſt in ihm, wie er glaubt. 

In manchen Fällen befinden ſich die Gloſſolalierenden in einem 
ſomnambulieartigen Zuſtand. Sie beſitzen dann nachträglich über— 
haupt keine Erinnerung an ihre Gloſſolalie. In dieſen Fällen iſt das 
Sprechen nicht eigentlich zwangsmäßiger Natur. Der Gloſſolalierende 
erlebt es nicht als Zwang. Wohl aber handelt es ſich um eine tiefgehende 
Veränderung des pſychiſchen Geſamtzuſtandes, fo daß es nicht die normale 
Perſönlichkeit iſt, von der die Gloſſolalie ausgeht. 

Ihrem Inhalt nach find verſchiedene Formen der Gloſſolalie zu 
unterſcheiden. In der einen Reihe von Fällen ijt fie ein durchaus finn- 
volles Sprechen. Mannigfach iſt ihr Gegenſtand. Ermahnungen, Oro— 
hungen, Verhaltungsbefehle, Enthüllungen, Prophezeiungen — alles 
kommt vor. Die Gloſſolalie kann kurz ſein, ein einziger Ausruf, ein ganzer 
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Satz, aber auch eine zuſammenhängende Anſprache, meiſt nur wenige 
Minuten dauernd, aber auch Fälle von zweiſtündiger Dauer find bekannt. 
An Beiſpielen aufgezeichneter Gloſſolalien iſt kein Mangel, wir beſitzen 
ganze Bände davon. Derartige Sammlungen von Gloſſolalieausſprüchen 
ſind: (Daudé, Fatio et Portalés,) Avertissements prophétiques 
d’Elie Marion, l'un des chefs des protestants, qui avaient pris les armes 
dans les Cévennes; ou Discours prononcés par la bouche sous l’opération 
de l’esprit, et fidélement regus dans le temps qu'il parlait, Londres 1707. 

Elie Marion et Jean Allut, Cri d’alarme, ou avertissement 
aux nations, afin qu’elles sortent de Babylone pour entrer dans le repos 
de Christ, London 1712. 

„Aufrichtige und wahrhafftige Extracta aus dem allgemeinen Diario 
der wahren Inſpirationsgemeinen“ — es iſt eine ganze Reihe von Bänden, 
die 1756 bis 1789 veröffentlicht worden ſind (genauere Angaben bei 
M. Goebel, Geſchichte der wahren Inſpirationsgemeinden, in: Zeitſchr. 
f. hiſtor. Theologie [1854, 55, 57] 1854 S. 278 f.); vor mir liegen die 
als III., V., VI. uſw. bis X. und als XX., XXI., XXII. „Sammlung“ 
betitelten Bände (Univerſitätsbibliothek Tübingen, Signatur Gh 3413). 

„Das Geſchrey zur Mitternacht, durch den Geiſt der Weisſagung 
gewürckt und verkündiget und jetzo als ein Zeugniß der wahren In- 
ſpiration, jedermann, abſonderlich denen Glaubigen, zur Prüfung und 
Erweckung dargelegt. Geſchehen, geſchrieben und gedruckt Anno 1715“ 
(Univerſitätsbibliothek Tübingen, im Sammelband Gh 896° 4°). 

„Aus dem Dunkelen ins helle Licht geſtellet; nemlich: Bruder 
Johann Friederich Rocks Reiſe-Beſchreibung, . . . im Jahr 1728. 
Nebſt denen auf der Reiſe geſchehenen und auch übergebenen Ausſprachen 
und Zeugniſſen des Geiſtes der wahren FInſpiration. Nunmehro bey 
32. Jahre nach ſeinem ſtillen und gnädigen Tod zum Druck befördert 
1781.“ Univerſitätsbibliothek Tübingen, Gh 3413.) 

In nicht wenigen Fällen iſt als beſonders auffallend berichtet die 
Erhöhung des geiſtigen Niveaus der Gloſſolalierenden während der 
Gloſſolalie. Sehr oft handelt es ſich um ungebildete Perſonen, wie denn 
dieſe überhaupt ſtets beſonders leicht von anormalen geiſtigen Be— 
wegungen mit fortgeriſſen werden. Während fie im Normalzuſtande 
oft nur die Umgangsſprache ihrer Kreiſe, alſo einen ſpezifiſchen Dialekt 
beherrſchen, erfolgt die Gloſſolalie in der Schriftſprache. Aus der Cevennen— 
bewegung ſind mehrere Fälle der Art bekannt. Und während die Be— 
treffenden im gewöhnlichen Zuſtand wenig redegewandt waren, ergoß 
ſich in der Gloſſolalie eine formvollendete Anſprache aus ihrem Munde, 
die die Hörer mit ſich riß. Dieſe zunächſt ſehr überraſchende Tatſache 
entbehrt doch nicht aller Analogien. Es iſt vielmehr eine den Kenner 
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pathologiſchen Geiſteslebens keineswegs überraſchende Tatſache, daß 
im Zuſtande ſo hoher geiſtiger Konzentration, wie er in der Gloſſolalie 
vorliegt, zuweilen eine allgemeine pſychiſche Rangerhöhung des Indi- 
viduums eintritt. Der allgemeine pſychiſche Begabungszuſtand eines 
Individuums iſt nicht etwas unter allen Umſtänden abſolut Konſtantes, 
er kann ſich vielmehr unter Umſtänden zeitweiſe oder dauernd ändern. 

Als Proben ſinnvoller Gloſſolalie mögen folgende Ausſprüche 
dienen: „Ich bin erſchienen und erſcheine zum Schrecken aller, die was 
wiſſen und nicht tun; allen denen, die mit den Lippen zu mir nahen und 
ihre Herzen ſind doch ferne von mir, ſpricht die ewige Liebe: Was hilft's, 
wenn die Seele viel weiß und doch nicht tut? Wird nicht dadurch ihr 
Gericht nur vermehrt und eine ſchwere Rechenſchaft gefordert werden 
von denen, die Gottes Willen wiſſen und nicht tun? Merket dies, die ihr 
hier zugegen ſeid! ... Denn ich komme, ſpricht der Herr, wie ein ſchneller 
Blitz. Da man am wenigſten daran gedenket und gedenken wird, da 
erſcheinet der Herr“ uſw. (III. Sammlung [f. o. S. 61] S. 11f.) „Ich 
habe euch verheißen und tue es noch, daß, ſo ihr, kraft meiner freien 
Gnade, dies Gebot erfüllet und demſelben gebührenden Gehorſam leiſtet, 
daß ich euch ſchon in der Tat, bei Erfüllung deſſen, mein Wohlgefallen 
hieran im Herzen kund tun wolle, und auf jedes vollbrachte Gebot, ſo 
ihr um meiner Liebe willen tut, ſoll die Vergeltung, welche bei mir iſt, 
und die Belohnung vor Augen, Herzen und im Gemüt ſein und bleiben, 
und ſolche Frucht ſoll in die ewige Verwahrung genommen werden, 
daß ihr's nach vollbrachtem Kampf und Lauf inniglich und ewiglich zu 
genießen haben ſollet“ uſw. (X. Sammlung S. 53). Die ſinnvolle Gloſſolalie 
erinnert alſo an die altteſtamentliche Prophetie. Sie ähnelt dieſer auch 
darin, daß oft das „Ich“, das in ihr ſich kundgibt, ſcheinbar Gott iſt. Wie 
in jenen prophetiſchen Schriften ein hinzugefügtes „So ſpricht Jahwe“ 
dieſe Tatſache oft noch ausdrücklich hervorhebt, ſo gilt Entſprechendes 
auch von den obengenannten neueren Gloſſolalieſammlungen. 

Wir kommen nunmehr zu der zweiten Art von Gloſſolalie, dem 


in fremden ſogenannten Reden in fremden Zungen. In einzelnen, aber ſeltenen 
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Fällen handelt es ſich dabei um ſogenannte Kryptomneſien. Die 
Betreffenden ſprechen in der Tat in einer ihnen fremden Sprache. Aber 
es iſt in Wirklichkeit gar kein eigentliches Sprechen im Sinne des gewöhn⸗ 
lichen Sprechens, das Sprechen iſt in dieſen Fällen gar kein Ausdrücken, 
ſondern eine ganz ſinnentbehrende Bewegung der Sprachorgane, wobei 
freilich ein Zuhörer, der der fremden Sprache mächtig iſt, ganz wohl 
mit den gloſſolaliſchen Worten einen Sinn verbinden kann. ao 

Der pſychologiſche Tatbeſtand iſt der, daß die Betreffenden die irgend 
einmal gehörten fremdſprachlichen Worte mechaniſch reproduzieren. 
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So ijt ein Fall bekannt, in dem ein Dienſtmädchen, das bei einem Pfarrer 
gedient hatte, der öfters laut im griechiſchen Neuen Teſtament las, Worte 
reproduzierte, die es einſt den Pfarrer hatte leſen hören, — freilich eine 
ganz ungeheuerliche Leiſtung des Gedächtniſſes. Aber die Leiſtungs— 
fähigkeit desſelben iſt unter gewiſſen pſychologiſchen Bedingungen (3. B. 
im hypnotiſchen Zuſtande) zuweilen fo groß, daß die Behauptung hat 
aufgeſtellt werden können, daß von uns überhaupt nichts vollſtändig ver- 
geſſen werde, ſondern daß jeder einmal ſtattgefundene Eindruck unter 
Umſtänden wieder lebendig werden könne. Bei einem Berliner Neuro- 
logen hängt ein von einer Malerin in hypnotiſchem Zuſtande gemaltes 
Landſchaftsbild, das das Ergebnis einer künſtlich (hypnotiſch- ſuggeſtiv) 
herbeigeführten derartigen Gedächtnisſteigerung iſt. Eine Patientin, 
die ihren Mann verloren hatte, wünſchte ein Bild der Gegend zu beſitzen, 
in der ſie zuletzt mit ihm zuſammen geweſen war. Auf ihre Bitte erklärte 
eine andere Patientin, eine Malerin, die ebenfalls zu jener Zeit in jener 
Gegend geweſen war, ſich bereit, ſich in der Hypnoſe die Erinnerung 
an die Landſchaft zurückrufen zu laſſen und ihr gemäß das Bild zu malen. 
Die Beſtellerin erklärte das ſpäter in den Beſitz des Arztes übergegangene 
Bild als durchaus naturgetreu. 

Wie es auch mit der allgemeinen Behauptung, daß überhaupt nichts 
vergeſſen werde, ſtehen mag, das eine iſt ſicher, daß das Gedächtnis jedes 
Individuums unter abnormen Umſtänden außerordentlicher Steigerung 
fähig iſt. Auch in manchen Fällen ſinnerfüllter Gloſſolalie, in der der 
Gloſſolalierende nicht bloß mechaniſch ſpricht, ſondern weiß, was er ſpricht, 
mag es ſich um Kryptomneſien, etwa an gehörte Predigten, handeln. 

In einem anderen Fall, den Flournoy beobachtete (ſ. u.), handelt es 
ſich um eine neue, künſtliche Sprache, die von der gloſſolalierenden Perſon 
ſelbſt gebildet iſt und fic) fiir die genauere Analyſe als ein ſehr entſtelltes, 
phantaſtiſch umgewandeltes Franzöſiſch darſtellte. Natürlich liegt nicht 
eine im gewöhnlichen Sinne willkürliche Sprachneubildung vor, ſondern 
die Phantaſie des betreffenden Individuums hat ſie ohne ſein aktives 
Zutun geſchaffen. Auch das ijt wiederum eine Tatſache, die es hinzunehmen 
und mit verwandten anderen zu vergleichen gilt: dann ergibt ſich, daß 
vieles, was uns normalerweiſe nur als ein Ergebnis willentlicher Tätig- 
keit möglich zu ſein ſcheint, pſychiſch auch ohne Beteiligung des Willens 
geleiſtet werden kann. Von dieſer Art iſt die Sprachneubildung in dem 
von Flournoy beobachteten Fall. Auch hier handelt es ſich übrigens 
wieder um eine Steigerung der Begabung im ſomnambulieartigen 
Zuſtand. Während das betreffende Individuum im Normalzuſtand 
wenig ſprachbegabt ijt, tritt im Somnambulismus eine geradezu fabel- 
hafte ſprachliche Fähigkeit zutage, die es vom Vater ererbt zu haben 
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ſcheint, der ſie ſogar im wachen Zuſtand beſaß. So hat es ſich denn eine 
neue Sprache mit neuen Worten und einer beſonderen Grammatik 
zurechtgemacht, die es vollſtändig beherrſcht. Für die Umſtehenden ent- 
behren die gloſſolaliſchen Worte natürlich jeden Sinns. Der Fall gehört 
übrigens nicht der religibſen Sphäre im engeren Sinn, aber doch einem 
ihr eng verwandten Gebiet, dem des Spiritismus, an. Ob es ſich dabei 
um einen einzigartigen Fall handelt, oder ob verwandte Gloſſolalien öfter 
vorkommen, entzieht ſich vorläufig unſerer Kenntnis. 

Im Falle des nicht ſomnambulen Paſtors Paul, der ebenfalls eine ganz 
neue Sprache zu beſitzen glaubte, ſcheint es ſich nur um ganz unſyſtematiſche 
Lautbildungen zu handeln, wie fie Kinder hervorbringen, wenn fie im Spiel 
eine fremde Sprache zu ſprechen ſich den Anſchein geben. Die beiden 
Beiſpiele ſeiner Zungenſprache, die Paul gibt, find die folgenden: 

1. schua ea, schua ea, o tschi biro ti ra pea | akki lungo ta ri 
fungo | u li bara ti ra tungo | latschi bungo ti tu ta. | Dies die Zungen- 
überſetzung von: „Laßt mich gehn,] Lieber Jeſus“ | ufw. 

2. ea tschu ra ta | u ra torida | tschu ri kauka | oli tauka — | 
bori tori | ju ra fauka | kulli katschi da — | ri tu ra tal] auf deutſch 
angeblich: „Jeſu, geh voran | Auf der Lebensbahn! | ufw. 

Die drei einzigen Worte, die Paul ſelber überſetzen zu können 
erklärt, ſeien schua ea - lieber Feſus, tu Gott. Doch handele es 
ſich um bloße Vermutung. 

Derart unſyſtematiſche, völlig ſinnloſe Lautbildungen, die bei Paul 
als gloſſolaliſcher Geſang nach bekannten Melodien auftraten, ſind nicht 
übermäßig viele, aber doch eine ganze Anzahl bekannt. 

Ein Beiſpiel einer geſprochenen (nicht geſungenen) Gloſſolalie iſt dies: 
Schetekoro, olahamanu. alaschemenetekora. rischema. schetebirekora. 
schenemenechora. schetechitichora. allaschetarischema. ollaminescheto. 
lischemona. ollaschaba. schetechira. reschemeneschite. chatische. ku- 
schutu uſw. (aus: „Das Geſchrey“ uſw. [ſ. ob.] S. 1.) 

Auch aus der religiöſen Literatur des Altertums ſind ſolche ſinnloſen 
Silbenkomplexe als religiöſe Geheimworte überliefert, und man darf 
wohl vermuten, daß es ſich auch bei ihnen um „Worte“ gloſſolaliſcher 
Herkunft handelt. Es iſt ſonſt ſchwer einzuſehen, wie ſie entſtanden fein 
und zu ihrer Werthaltung gekommen fein ſollten. Ein Beiſpiel findet 
ſich z. B. in Dieterichs Mithrasliturgie, Leipzig 1903, S. 10: 

ogvogegtoud, , οοννι, ceuecrdap, WVOwPEr, aw, wat, ailovos, 
alarw vaxBa, meus come emeumimt, provnvioy, ageeinuita, yaddaBadga, 
aLaLw, WEL YtBooonna. 

Für den Gloſſolalierenden ſelbſt verbindet ſich mit den ſinnloſen 
Worten, die ſeinem Munde entfahren, in der Regel die Aberzeugung, 
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daß die Worte einen Sinn haben, d. h., daß es eine wirkliche, wenn auch 
ihm unbekannte Sprache fei, eine Uberzeugung, die aber jedes Grundes 
entbehrt und nur in der allgemeinen Vorausſetzung wurzelt, Werk— 
zeug Gottes zu fein. Die Überzeugung, in einer fremden Sprache zu 
ſprechen, iſt zuweilen ſo feſt, daß die Gloſſolalierenden ihr Handeln davon 
abhängig machen. Es ſind jetzt mehrere Fälle bekannt, in denen der 
Glaube, eine beſtimmte orientaliſche Sprache zu ſprechen, die Betreffenden 
verführt hat, als Miſſionare in das betreffende Land zu reiſen. Das 
Ergebnis war ſtets vollſtändige Enttäuſchung, — ihre Gloſſolalie beſtand 
nicht im geringſten aus arabiſchen, chineſiſchen uſw. Worten, ein Tat— 
beſtand, der freilich nicht hindert, daß ſelbſt akademiſch Gebildete, die in 
die Gemeinſchaftsbewegung hineingeriſſen wurden, auf fragwürdige 
Vermutungen irgendeines angeblich Sprachenkundigen hin an das Vor— 
kommen wirklichen Sprechens in fremden Sprachen glauben. 

Ein neues Licht über die ſinnloſen Gloſſolalien zu verbreiten, iſt 
neuerdings vom Standpunkt der Pſychoanalyſe verſucht worden, 
deren Weſen bekanntlich darin beſteht, daß unbewußte Prozeſſe, die auf 
das bewußte Seelenleben Einfluß üben, ins Bewußtſein emporzuheben 
verſucht wird. Das Wittel zur Belebung der Erinnerung iſt ein 
immer erneutes, zielbewußtes Ausfragen. (O. Pfiſter, „Die pſycho— 
logiſche Enträtſelung der religiöſen Gloſſolalie und der automatiſchen 
Kryptographie“. Sonderabdruck aus dem Jahrbuch für pſychoanalytiſche 
und pſychopathologiſche Forſchungen, III. Band, Leipzig und Wien 1912.) 

Es hat ſich nämlich bei der „Pſychoanalyſe“ mehrerer Gloſſolalien 
ergeben, daß ſich mit den einzelnen Gliedern der ſinnloſen Ausſprüche 
beſtimmte Gedankengänge aſſoziativ verbinden. Dem Gloſſolalen kommen 
zu den einzelnen Teilen des Ausſpruchs beſtimmte Ideen ſpontan ins 
Bewußtſein. Es iſt jeder Teil gleichſam ein Lautſymbol für einen ganzen 
Gedanken. Während bei den gewöhnlichen Sprachen die Worte nur 
Teilen des ganzen Gedankens entſprechen, ſo daß der Gedankengehalt 
eines ganzen Satzes nur in einem ganzen Satz ſich ausdrücken läßt, wird 
er hier durch ein einziges „Wort“ ſymboliſiert oder repräſentiert. Ich ſage 
abſichtlich nicht ausgedrückt, weil die gloſſolaliſchen Laute, während ſie 
ausgeſprochen werden, für den Sprechenden ſinnentbehrend find. Und 
auch in der „Pſychoanalyſe“ gewinnen fie eine Bedeutung im eigent- 
lichen Sinn nicht. Es fallen dem Gloſſolalen bei der Vergegenwärtigung 
der einzelnen Teile der Gloſſolalie gewiſſe Gedanken ein, ſie erinnern 
ihn an dieſe und jene Erlebniſſe, er hat den Eindruck, daß ein direkter 
Zuſammenhang zwiſchen beiden beſteht, aber dieſer Zuſammenhang iſt 
doch ein anderer, ein loſerer als der zwiſchen Sinn und Wort der gewöhn— 
lichen Sprache; er dürfte eher dem vergleichbar ſein, der zwiſchen einer 
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pſychiſchen Erſchütterung und der Exklamation „ach Gott“ beſteht. Pfiſter 
glaubt aber eine noch tiefere Schicht hinter der Gloſſolalie feſtſtellen zu 
können, die nicht bloß dieſe, ſondern auch die aſſoziierten Gedanken 
produziert, welche durch die gloſſolaliſchen Laute ſelbſt repräſentiert 
werden. Es ſoll zwiſchen jenen erſt durch die Pſychoanalyſe eruierten 
Vorſtellungen und dieſer tiefſten pſychiſchen Schicht ein Zuſammenhang 
von derſelben ſymboliſchen Geſtalt beſtehen, wie der zwiſchen Traum 
und Sinn des Traumes iſt, der durch Freuds Traumunterſuchungen 
wenigſtens für einen Teil der Träume wohl zweifelsfrei nachgewieſen 
worden iff, Die Ermittlung dieſes Zuſammenhangs und damit die 
Deutung der Gloſſolalie iſt freilich ebenſo wie die der Träume nur durch 
bloßes Erraten möglich. Die bisherigen Bruchſtücke von Analyſen, 
welche Pfiſter vorlegt, ſind wenn auch noch nicht von überzeugender 
Art“), fo doch hinreichend, um für weitere Unterſuchungen im Auge 


*) Pfiſter faßt ſeine Ergebniſſe dahin zuſammen: 

„Die von uns unterſuchten Gloſſolalien laſſen ſich mühelos in zwei Gruppen zerlegen. 
Die erſte ijt als automatiſche Verzerrung einer normalen Sprache, kurz ausgedrückt, 
als automatiſche Verzerrungsſprache zu beurteilen. . .. Dieſe Redeweiſe trägt 
infantilen Charakter und geht, abgeſehen von der Suggeſtion durch die Vorbilder, haupt- 
ſächlich aus dem Wunſche hervor, die betreffende Sprache zu beherrſchen .. 

Die zweite Art von Gloſſolalie dürfen wir als ungrammatiſche oder ima- 
ginative Zungenrede bezeichnen, . . . wobei jede grammatiſche Organiſation, Formen- 
oder Satzbau, gänzlich fehlt. Gewiſſe äußerliche Übereinſtimmungen nehmen wir wahr. 
Gemeinſame Anklänge an eine beſtimmte Sprache, Reim, Rhythmus, Erſcheinungen, 
die im Traumleben der ſogenannten ſekundären Bearbeitung des Traummaterials analog 
ſind und darauf ausgehen, dem grotesken Gebilde den Anſtrich einer wirklichen Sprache 
zu verleihen. 

An Stelle der grammatiſchen Struktur finden wir in der Gloſſolalie einen pſycho- 
logiſchen Aufbau, welcher mit dem des Traumes, des hyſteriſchen Symptoms und überhaupt 
aller neurotiſchen Phänomene im Prinzip völlig übereinſtimmt und den nämlichen all- 
gemeinen Geſetzen gehorcht. Deshalb konnten wir auch ohne weiteres die pſychoanalytiſche 
Methode auf die automatiſche Symbolſprache anwenden. Unſer Ergebnis entſprach genau 
dem bei allen neurotiſchen Erſcheinungen zutage tretenden: Aus der Apperzeption der 
Redeteile erhielten wir eine Anzahl von Reminiſzenzen, die anſcheinend bunt herum 
wirbelten. Allmählich aber erkannten wir in der verwirrenden Fülle von Einfällen gemein- 
fame Züge, bis endlich die disjecta membra fic) als Glieder eines Organismus heraus- 
ſtellten, ſo daß wir ein kunſtvoll angeordnetes, ſinnreiches Ganzes vor uns ſahen. 

Als organiſierendes Prinzip entdeckten wir, wie im Traume und in der Neuroſe, 
einen Komplex oder ihrer mehrere, die ſich in kunſtvoll verſchlungenen phonetiſchen 
Außerungen eine maskierte Betätigung zu verſchaffen wußten. Hinter allen Zungen 
reden, die wir genügend zu erforſchen Gelegenheit hatten, entdeckten wir peinliche Ge- 
danken, welche ihnen analoge verdrängten, und zwar beſtätigende, meiſt infantile Erlebniſſe 
neu belebten und zum verſchleierten Ausdruck brachten, aber nur dann, wenn jene Erleb- 
niſſe gleichzeitig einen günſtigen Ausweg fanden, der in ähnlicher Weiſe auch aus der 
gegenwärtigen Schwierigkeit zu führen Ausſicht bietet.“ (a. a. O. S. 93 f.) 
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behalten zu werden. Beſonders merkwürdig iſt, daß dieſe Zungenreden, 
wenigſtens in einem von Pfiſter beobachteten Fall, durch Willkürakt auslösbar 
ſind: der Gloſſolale kann auf Wunſch gloſſolalieren, wobei aber durch den 
Willensakt lediglich die Hemmungen ſchwinden, nicht etwa die Gloſſolalie 
ſelbſt in ihren einzelnen Gliedern eigentlich willkürlich iſt. 

Am meiſten läßt das Material zu wünſchen übrig für die Beantwortung 
der Frage, was unter der Auslegung der gloſſolaliſchen Laute, von 
der in manchen Zeugniſſen oben die Rede war, zu verſtehen iſt. Eine 
ſolche iſt in allen den Fällen erforderlich, wo die Gloſſolalie nicht in 
normaler Sprache, ſondern in unverſtändlichen Lauten erfolgt. 

Entbehren dieſe Laute auch für den Gloſſolalen jeden Sinnes, ſteckt 
gar nichts Tieferes hinter ihnen, ſind ſie wirklich bloßes Lallen, ſo iſt 
jede Auslegung natürlich etwas vollkommen Willkürliches, ganz gleich, 
ob ſie vom Gloſſolalierenden oder einem Zuhörer erfolgt. Das ſchließt 
durchaus nicht aus, daß ſich für den Interpretierenden ſelbſt damit ein 
ſtarkes Aberzeugungsgefühl verbindet. Es iſt dann ähnlich, als wenn ein 
überbegeiſterter Nietzſcheverehrer hinter manchen Verſen des Geſanges 
„Die Wüſte wächſt“ (im „Zarathuſtra“) einen tieferen Sinn erblickt, als 
der bloße Wortlaut kundgibt. Anders würde die Sachlage ſein, wenn 
die pſychoanalytiſche Auffaſſung der Gloſſolalie ganz oder wenigſtens 
für manche Fälle im Recht iſt. Die Auslegung hätte dasſelbe zu leiſten, 
was das Ziel der Pſychoanalyſe ijt. Eine Auslegung iſt für die Gloſſolalie 
ferner in den Fällen möglich, wo ſie in einer individuellen Kunſtſprache 
erfolgt. Die Auslegung iſt dann hier nicht eine Deutung der Symbole, 
ſondern einfach eine Überſetzung. 

Ob, wo die Auslegung nicht durch den Gloſſolaliſchen, ſondern einen 
andern erfolgt, telepathiſche Prozeſſe, etwa eine Übertragung des unter- 
bewußten „Sinnes“, der durch Pſychoanalyſe nur mühſam ermittelt 
wird, mit in Frage kommen können, entzieht ſich vorläufig jeder Beant- 
wortung. Das Material iſt zu dürftig, um zur Zeit in bezug auf die 
„Auslegung“ etwas anderes als die Stellung des Problems zu ermöglichen. 
Insbeſondere läßt ſich noch nicht ſagen, was darunter zu verſtehen iſt, daß 
manche Perſonen nur die „Gabe der Auslegung“ haben, nicht die Gloſſolalie 
ſelbſt. Handelt es ſich hier bloß um Phantaſtiker, die mit ſinnloſen Lauten, 
die ſie hören, alsbald irgendeinen Sinn verbinden, oder handelt es ſich um 
irgendetwas „Tieferes“? Auch finde ich keine Angaben, ob verſchiedene 
Ausleger miteinander in Konkurrenz kommen und ſich widerſprechen. 

Die verſchiedenen Arten von Gloſſolalie, die wir ſoeben an uns haben 
vorüberziehen laſſen, ſtellen eine beſonders ſtarke Form der Inſpiration der 
Rede dar. Unfere Überſicht wäre nicht vollſtändig, wenn wir nicht noch eine 
andere Art kurz berückſichtigen würden. Dieſe letzte Form iſt die häufigſte 
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und vielen großen Rednern bekannt, wenn fie fic) bei den meiſten auch nicht 
mit dem Bewußtſein einer Erfüllung mit dem Geiſte Gottes verbindet. 
Sie geht nicht ſo weit hinaus über normale Redeweiſe, wie die bisher 
behandelten Arten. Sie wird deshalb auch nicht als „Gloſſolalie“ be- 
zeichnet, ſondern mit der etwas weiter greifenden Bezeichnung „inſpirierte 
Rede“. 

Ein beſonders gutes Selbſtzeugnis darüber verdanken wir dem 
großen engliſchen Bekehrungsprediger Finney. In ſeinen Lebens- 
erinnerungen (deutſch, Düſſeldorf 1912, S. 69 f.) ſchreibt er: 

„In den erſten zwölf Jahren meiner Amtstätigkeit notierte ich mir 
gar nichts und bereitete mich in der Regel nur durch Gebete auf die Predigt 
vor. Oft beſtieg ich die Kanzel, ohne zu wiſſen, welchen Text ich nehmen, 
geſchweige denn, was ich ſagen werde. Ich wußte, der heilige Geiſt werde 
mir im rechten Augenblick nicht nur die richtigen Worte in den Mund 
legen, ſondern es mir auch aufſchließen, und ſicherlich hat ſich Gott nie 
mächtiger und wirkſamer zu meinem Zeugnis bekannt als damals. Wenn 
mir die Predigten nicht von oben eingegeben wurden, ſo kann ich mir 
nicht erklären, wie ich überhaupt imſtande geweſen bin zu predigen. 
Gewöhnlich wurde der Gegenſtand in wunderbarer Weiſe meinem Geiſte 
erſchloſſen, und es kam mir eine ſolche Fülle von Gedanken, Worten 
und Beiſpielen in den Sinn, daß ich Mühe hatte, ſie zum Ausdruck zu 
bringen. Als ich anfing, Notizen zu machen, geſchah dies nach, nicht 
vor der Predigt, und zwar nur, weil ich die mir in obiger Weiſe vom 
Geiſte Gottes gegebenen klaren Winke über dieſes oder jenes Thema 
nicht hätte behalten können, wenn ich ſie nicht niedergeſchrieben hätte. 
Doch konnte ich dieſe Notizen nie wieder benutzen, ohne daß mir der 
heilige Geiſt das betreffende Thema noch von einem anderen Geſichts— 
punkte aus beleuchtet hätte. Meiſtens bekam ich die Botſchaft, die ich 
meinen Zuhörern zu bringen hatte, wenn ich im Gebete auf den Knieen 
lag, und mein Geift war in der Regel von dem Eindruck dermaßen über- 
wältigt, daß ich an allen Gliedern zitterte und kein Wort über die Lippen 
brachte. War mir das zu behandelnde Thema auf eine ſo Mark und 
Bein erſchütternde Weiſe gegeben worden, ſo genügten mir einige 
Minuten zum Notieren der Hauptpunkte, und ich machte die Erfahrung, 
daß ſie dann auf die Zuhörer auch ihres Eindrucks nicht verfehlten. Ich 
erwähne das nicht zu meiner eigenen Verherrlichung, ſondern zum 
Lob und Preis meines Gottes. Waren doch die Predigten, die die 
Menſchen ſo gewaltig nannten, nicht mein eigenes Produkt, ſondern 
mir nahezu Wort für Wort durch den heiligen Geiſt eingegeben! Und 
halte doch ja niemand die Behauptung, daß meine Predigten vom Geiſte 
Gottes inſpiriert geweſen ſeien, für Anmaßung! Jeder Geiſtliche hat ein 
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Recht, Eingebung von oben zu erwarten. Meiner Überzeugung nach 
ſollte und kann jeder berufene Diener Chriſti ſo vom Geiſte Gottes 
inſpiriert ſein, daß er in Wahrheit ſagen kann: »Nicht ich bin es, der da 
redet, ſondern der Geiſt Gottes, der in mir iſt.« Alle Prediger ſollten 
ſo voll heiligen Geiſtes ſein, daß ſich ihre Zuhörer der Überzeugung nicht 
erwehren können: »Wahrlich, Gott ſelbſt ſpricht aus ihnen.«“ 

So eng verwandt dieſer Zuſtand Finneys mit dem der Gloſſola— 
liſchen iſt, ſo beſteht doch keine volle Identität. Der Bericht Finneys 
läßt keinen Zweifel darüber, daß er nicht automatiſch oder zwangsmäßig 
ſpricht oder ſich gar in einer Art ſomnambulen Zuſtandes befindet. Er 
iſt mit eigener ganzer Perſon bei ſeiner Rede. Nur ſtrömen ihm Gedanken 
und Worte in überwältigender Fülle zu und ohne entſprechende Vor— 
bereitung. Aber ſeine Sprachwerkzeuge ſind nicht in ſelbſttätiger Bewegung. 
Das macht einen großen Unterſchied gegenüber der eigentlichen Gloſſolalie 
aus und rückt Finneys Zuſtand dem normalen Predigens viel näher. 
Es iſt begeiſterte Rede, ja übernormal begeiſterte Rede, da Finney das 
Bewußtſein mehr und mehr einbüßt, aktiv an der Erzeugung ſeiner 
Gedanken und der ihm einfallenden Ausdrücke und Gleichniſſe beteiligt 
zu ſein. Aber das Bewußtſein, mit ſeinem Munde aktiv zu ſprechen, 
verläßt ihn nicht. Der Zuſtand nähert ſich der Gloſſolalie, erreicht fie 
aber nicht völlig. 

Ehe wir weitergehen, ein Wort über die Literatur. In bezug auf 
die Viſionen habe ich oben keine genannt, da für ſie keine erwähnens— 
werten Spezialunterſuchungen vorhanden ſind. Unterſuchungen über 
die Gloſſolalie gibt es dagegen eine ganze Anzahl. Von der hiſtoriſch— 
theologiſchen Literatur erwähne ich die etwas ältere Schrift von H. Gunkel, 
„Die Wirkung des heiligen Geiſtes nach der populären Anſchauung der 
apoſtoliſchen Zeit und nach der Lehre des Paulus“, Göttingen 1888, ſowie 
das vortreffliche neuere Buch H. Weinel's, „Die Wirkungen der Geiſter 
und des Geiſtes im nachapoſtoliſchen Zeitalter bis auf Frenäus“, Frei- 
burg 1899, ferner Theologus, „Das urchriſtliche Zungenreden“, Preu- 
ßiſche Jahrbücher, Bd. 87 (1897), S. 223—239, ſowie P. Volz, „Der 
Geiſt Gottes und die verwandten Erſcheinungen im Alten Teſtament 
und im anſchließenden Judentum“, Tübingen 1910. Die beiden erſten 
Schriften behandeln, wie aus ihrem Titel hervorgeht, noch viele andere 
Dinge, nicht bloß die Gloſſolalie. 

Material zur Gloſſolalie findet ſich beſonders in Berichten über 
einige neuere gloſſolaliſche Bewegungen, fo in: ,, Theatre sacré“ oder 
A. Boſt, „Les prophétes protestants, Londres 1707, Neudruck Paris 1847, 
deutſche Überſetzung Frankfurt 1711. Max Goebel, „Geſchichte der 
wahren Inſpirations-Gemeinden von 16881850“ in der Zeitſchrift 
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für hiſtoriſche Theologie 1854, 55, 57. Paul Fleiſch, „Die innere Ent- 
wicklung der deutſchen Gemeinſchaftsbewegung in den Jahren 1906—07“, 
Leipzig 1908; derſelbe: „Die moderne Gemeinſchaftsbewegung in Oeutſch- 
land“, 2. Auflage, Leipzig 1914. 

Sowohl auf die hiſtoriſche wie die pſychologiſche Seite der Gloſſolalie 
gerichtet find: Eddiſon Moſiman, „Das Zungenreden geſchichtlich und 
pſychologiſch unterſucht“, Tübingen 1910 (das an Literaturangaben 
reiche Buch enthält auch mehrere vom Verfaſſer ſelbſt beobachtete 
Fälle von Gloſſolalie; es ſind ihm jedoch einige ſehr wichtige Berichte 
aus der ſogenannten Cevennenbewegung unbekannt geblieben) und 
Emile Lombard, „De la Glossolalie chez les premiers Chrétiens et 
des Phénoménes similaires. Etude d’Exegése et de Psychologie.“ Thése, 
Lauſanne 1910 (auch als Buch erſchienen). 

Ganz auf die pſychologiſche Seite gerichtet ſind: Emile Lombard, 
„Essai d'une classification des glossolalies“, in den Archives de Psycho- 
logie VII, 1907, und Oskar Pfiſter, „Die pſychologiſche Enträtſelung 
der religiöſen Gloſſolalie und der automatiſchen Kryptographie“, Jahr- 
buch für pſychoanalytiſche und pſychopathologiſche Forſchungen, Bd. III 
(auch als S. A., Leipzig und Wien 1912). 

Von Belang iſt auch das wertvolle Werk von Th. Flournoy, „Des 
Indes à la Planète Mars. Etude sur un cas de somnambulisme avec 
glossolalie‘‘, Paris-Genéve 1900, jetzt auch in deutſcher Uberſetzung unter 
dem Titel: „Die Seherin von Genf“, Leipzig 1903. 


Sechſtes Kapitel. 
Die Inſpiration des Denkens und der Schrift. 


Neben der Gloſſolalie ſteht als eine weitere Form der Fnfpiration 
die Inſpiration des Denkens und die Inſpiration der Schrift, für 
die beſondere Bezeichnungen in Analogie zur „Gloſſolalie“ fehlen. Die 
einfachere Form von beiden iſt die rein gedankliche Inſpiration. 
Das Individuum ſieht Gedanken in ſich aufſteigen, die es als nicht ſein 
eigenes Werk empfindet. Es hat nicht den Eindruck, den wir bei unſeren 
gewöhnlichen Gedanken haben: etwas zu ihrem Auftreten getan zu haben, 
es empfindet ſie vielmehr als ein Geſchenk, das von anderswoher ihm 
gegeben iſt. Nicht immer handelt es ſich um Ideen von beſonders hohem 
Charakter, geſchweige denn um überlegene Einſichten, zuweilen ſind die 
Gedanken ihrem intellektuellen Inhalt nach von ganz gewöhnlicher Art. 
Eher ſchon iſt ein extrem hochwertiger Gefühlsgehalt für ſie kennzeichnend. 
In der Tat iſt er in der Regel, aber doch nicht ausnahmslos vorhanden. 
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Das eigentlich charakteriſtiſche Merkmal, durch das inſpirierte Gedanken 
ſich von normalen Erlebniſſen unterſcheiden, iſt das mangelnde Aktivi- 
tätsbewußtſein des Individuums. „Inſpirierte“ Gedanken kommen 
paſſiv über den Menſchen. Das Erlebnis kann wohl verſchiedene Urſachen 
haben. Es iſt denkbar, daß 1. das eigene Beteiligtſein einfach unbemerkt 
bleibt, oder aber dieſe Gedanken könnten wirklich einen anderen Urſprung 
haben als die normalen, ſei es 2., daß ſie, wie die einen meinen, durch 
bloße Gehirnvorgänge in der Pſyche erregt werden, fei es 3., daß, wie die 
andern — es ſind in der Gegenwart nur wenige — wollen, in der Tat 
etwas Außerindividuelles, etwa ein Tranſzendentes, auf das Individuum 
einwirkt, oder 4., daß es außer der gewöhnlichen Denkfunktionsweiſe 
noch eine andere unwillentliche in der Pſyche gibt. Die zweite An— 
nahme iſt von gleicher Art mit der, welche gewiſſe Gedächtnisvorgänge 
als bloße Effekte von Gehirnvorgängen anſieht. Im dritten Fall wäre 
noch der Beweis zu liefern, daß der tranſzendente Faktor göttlicher Art 
ijt: das Mittelalter kannte auch teufliſche Inſpirationen, wenn man dabei 
freilich auch das Wort „Inſpiration“ nicht anwandte, ſondern von Ein- 
flüſterungen, Verſuchungen und dergleichen ſprach. Was den Ausſchlag 
gab, die Inſpiration göttlichem oder teufliſchem Tranſzendenten zuzu- 
ſchreiben, waren ſtets Wertmomente: werthohe Ideen wurden Gott, 
wertniedrige der dämoniſchen Sphäre zugeſchrieben. 

Für dieſe intellektuelle Inſpiration ſind Beiſpiele beſonders für 
Dichter bekannt. Es wäre aber durchaus unrichtig zu glauben, daß ſie 
nur bei ihnen auftreten. Sie finden ſich ganz ebenſo auch bei den Forſchern, 
nur daß ſie bei dieſen nicht mit ſo lebhaften Affekten verbunden zu ſein 
pflegen, wie es ſich bei den Dichtern und Künſtlern aus ihrer Natur ergibt. 
Auch intereſſiert ſich die Welt für die wiſſenſchaftliche Produktion gemeinhin 
viel weniger als für die künſtleriſche; deshalb find hier die Inſpirations— 
tatſachen weniger bekannt. „FIſt denn“, ſchreibt U. v. Wilamowitz— 
Moellendorff, „die wiſſenſchaftliche Produktion eine andere als die 
dichteriſche, wo wir doch wiſſen, daß der Dichter unter dem Zwange des 
Geiſtes ſchafft, der über ihn kommt? Auch unſer Tun iſt woveiy, und auch 
wir können die Poeſie nicht kommandieren. Nur was wir verfehlen, 
iſt unſer, und etwa die Handwerksarbeit, die jeder kann, wenn er den 
Schweiß daran ſetzt: was uns gelingt, das danken wir der Muſe, und es 
ſoll ihr, nicht uns danken, wer ſich dadurch gefördert fühlt.“ (Curipides’ 
Herakles, Berlin 1889, Bd. 1 S. IX.) Aber auch der nüchterne Helm— 
holtz hat ſich ähnlich ausgeſprochen: „Auch bin ich imſtande geweſen, 
einige mathematiſch-phyſikaliſche Probleme zu löſen, und darunter ſogar 
ſolche, an welchen die großen Mathematiker ſeit Euler ſich vergebens 
bemüht hatten .... Aber der Stolz, den ich über das Endreſultat 


Inſpiration 
der Dichter 
und Denker. 


12 II. Teil. Die Formen der Offenbarung. 


—rrr DD ]˙ Ü— ...... SUToo 


in dieſen Fällen hätte empfinden können, wurde beträchtlich herabgeſetzt 
dadurch, daß ich wohl wußte, wie mir die Löſungen ſolcher Probleme 
faſt immer nur durch allmählich wachſende Generaliſationen von günſtigen 
Beiſpielen, durch eine Reihe glücklicher Einfälle nach mancherlei Fer- 
fahrten gelungen waren. Ich mußte mich vergleichen einem Bergſteiger, 
der, ohne den Weg zu kennen, langſam und mühſelig hinaufklimmt, oft 
umkehren muß, weil er nicht weiter kann, der bald durch Aberlegung, 
bald durch Zufall neue Wegſpuren entdeckt, die ihn wieder ein Stück 
vorwärts leiten, und endlich, wenn er fein Ziel erreicht, zu ſeiner Ge- 
ſchämung einen königlichen Weg findet, auf dem er hätte herauffahren 
können, wenn er geſcheidt genug geweſen wäre, den richtigen Anfang 
zu finden .... (Helmholtz wendet fic) nun zu den Einfällen.) 

Ich muß ſagen, als Arbeitsfeld ſind mir die Gebiete, wo man ſich 
nicht auf günſtige Zufälle und Einfälle zu verlaſſen braucht, immer 
angenehmer geweſen. 

Da ich aber ziemlich oft in die unbehagliche Lage kam, auf günſtige 
Einfälle harren zu müſſen, habe ich darüber, wann und wo ſie mir 
kamen, einige Erfahrungen gewonnen, die vielleicht anderen noch nütz— 
lich werden können. Sie ſchleichen oft genug ſtill in den Gedankenkreis 
ein, ohne daß man gleich von Anfang ihre Bedeutung erkennt; ſpäter 
hilft dann zuweilen nur noch ein zufälliger Umſtand, um zu erkennen, 
wann und unter welchen Umſtänden fie gekommen find; ſonſt find fie 
da, ohne daß man weiß, woher. Fn anderen Fällen aber treten fie plötzlich 
ein, ohne Anſtrengung, wie eine Inſpiration. So weit meine Erfahrung 
geht, kamen fie nie dem ermüdenden Gehirne und nicht am Schreib- 
tiſch. Ich mußte immer erſt mein Problem nach allen Seiten ſo viel 
hin- und hergewendet haben, daß ich alle ſeine Wendungen und Ver— 
wicklungen im Kopfe überſchaute und fie frei, ohne zu ſchreiben, durch- 
laufen konnte. Es dahin zu bringen, iſt ohne längere vorausgehende 
Arbeit meiſtens nicht möglich. Dann mußte, nachdem die davon her— 
rührende Ermüdung vorübergegangen war, eine Stunde vollkommener 
körperlicher Friſche und ruhigen Wohlgefühls eintreten, ehe die guten 
Einfälle kamen.“ (Helmholtz, „Vorträge und Reden“, 4. Aufl., Braun- 
ſchweig 1896, Bd. 1 S. 14 ff.) In mehr oder minder hohem Maße 
macht jeder produktive Geiſt ſolche Erfahrungen. Manche Gedanken 
gebären ſich wie paſſiv vor ſeinem Bewußtſein. Er fühlt in ſich eine Be- 
wegung, ein Sichregen von etwas. Seine Arbeit löſt ſich los von ihm, 
es arbeitet weiter in ihm, auch wenn er augenblicklich mit etwas anderem 
beſchäftigt iſt. Und eben dieſes Weiterarbeiten in ſich empfindet er dankbar 
als die geheimnisvolle Arſache ſeines Leiſtens, die nicht ſein Verdienſt iſt. 
Vom Standpunkt der modernen Pſychologie iſt es das einfache Ergebnis 
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der ungeheuren Stetigkeit der Tendenzen in der genialen Intelligenz. 
Während das normale Individuum nur augenblicksweiſe willentlich 
nachdenkt, iſt das bedeutende Individuum von ſeinen Aufgaben geradezu 
beherrſcht. Es denkt triebhaft an dieſelben, auch wenn es im Augenblick 
mit bewußtem Willen bei etwas ganz anderem iſt. Wie das willkürliche 
Nachdenken unter Umſtänden zur intellektuellen Erhellung, zur Ge— 
winnung einer neuen Einſicht führt, ſo auch jenes triebhafte Eingeſtelltſein 
auf ein Problem. Dieſe Eingeſtelltheit beruht freilich auf unmittelbarer 
Veranlagung. Ihr Auftreten läßt fic) durch willkürliche fleißige Beſchäfti— 
gung mit einem Gegenſtande erleichtern, aber nicht wirklich erzwingen. 

Neben der paſſiven Art des Auftretens ſcheinen mir die intellektuellen Erweiterung 
Inſpirationen aber, — wenn nicht alle, fo manche höher ſtehende unter 1 
5 . 8 8 fi j ewußtſeins- 
ihnen — ausgezeichnet zu ſein durch eine Erweiterung des Bewußt; umfangs. 
ſeinsumfangs. In ſolchen Augenblicken höchſter geiſtiger Spannung 
wird der Umkreis, den das Ich geiſtig umſpannt, ein größerer, als er 
unter gewöhnlichen Verhältniſſen iſt. Ich verzichte darauf, hier auf die 
experimentelle Meſſung des Bewußtſeinsumfangs (Wundt) zurück- 
zugreifen, denn dieſe Verſuche erſtrecken ſich nur auf einfachſte Wahr- 
nehmungen und können nicht ohne weiteres ſtellvertretend eingeſetzt 
werden, wo es ſich um das Erfaſſen abſtrakter Dinge handelt. 

Es fei geftattet, hier ein Selbſtzeugnis aus meinen Papieren ein- 
zuſchalten, das deutlich illuſtrieren wird, welches der Tatbeſtand ijt, 
den ich meine: „. . . Ich kenne ſelbſt ſolche Zuſtände. Wenn auch nicht 
als Regel, wohl aber als Ausnahme. Auch bei der vorliegenden Arbeit 
(gemeint ijt die Abhandlung , Uber die Entfremdung der Wahrnehmungs— 
welt“) habe ich ſie gehabt. In der erſten Hälfte des Dezember (1906) 
hatte ich mehrere ſolche aufeinander folgenden Tage und meinem Ent— 
ſinnen nach beſonders einen oder zwei, wo die ganze Arbeit in vollem 
Umfang und allen Einzelheiten plötzlich mit unerhörter Klarheit vor 
mir ſtand. Nicht bloß einen Augenblick, ſondern ſtundenlang. Ich begann 
ſofort mich zu analyſieren, und mein Erſtaunen war groß: ich konnte keine 
Löſung des Rätſels finden mit den gewöhnlichen Mitteln und Begriffen der 
bisherigen Pſychologie [gemeint ijt die ältere Pſychologie, die nur Vor— 
ſtellungen, keine ſpezifiſchen Gedankenprozeſſe anerkannte. Es wor 
nicht bloß ein ſchnelles Hin- und Hergehen der Gedanken, wie ich zuerſt 
dachte: die ganze Arbeit, alles war auf einmal [d. h. gleichzeitig] do. 
Und ich habe ſeitdem eigentlich nach dieſem Plan gearbeitet und nichts 
mehr getan, als das fertig vor mir ſtehende Gebäude nun auch in 
extenso zu reproduzieren. Jetzt, hinterher, bin ich durch die Arbeit 
Biihlers [„Tatſachen und Probleme zu einer Pſychologie des Denkens“, 
Archiv f. d. geſ. Pſychol. Bd. 9 u. 12, 1907] und einige der dort protokol⸗ 
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lierten Ausſagen von Verſuchsperſonen darauf aufmerkſam geworden, 


daß es Anſätze folder Dinge ſchon im gewöhnlichen Leben gibt. Aber 
es iſt doch nichts im Vergleich zu ſolchen Stunden unerhörteſter Klarheit, 
in denen alles bis ins kleinſte hinein auf einmal leuchtend klar vor der 
Seele ſteht. 

Offenbar handelt es ſich hier um eine ſehr große und über das Normale 
hinausgehende zeitweiſe Steigerung der Intenſität und des Bewußtſeins- 
umfanges der rein intellektuellen Prozeſſe, wie ſie beſonders durch 
Huſſerls große Arbeit ans Tageslicht getreten ſind. Es iſt intellektuelle 
Inſpiration im Gegenſatz zur gefühlsmäßigen. Freilich, auch in ihr 
iſt das Glück groß und das geſamte Lebenswohlgefühl ein hohes. Aber 
es beſteht für mich nicht der mindeſte Zweifel: Das Primäre iſt die 
Steigerung des Intellektuellen, die Erhöhung des Wohlgefühls iſt nur 
ſekundär. In dieſen Tagen ſchlief ich auch erſt ſehr ſpät ein, weil die 
ganze Arbeit mich aufs höchſte in Anſpruch nahm und ich im Kopf fort- 
geſetzt auch abſeits vom Schreibtiſch arbeitete.“ — Von ähnlicher Art iſt 
vielleicht der intellektuelle Zuſtand mancher Menſchen geweſen, die in 
kurzen Augenblicken höchſter Gefahr im Geiſt ihr ganzes vergangenes 
Leben gegenwärtig gehabt zu haben behaupten. 

Wie weit derartige Erweiterungen des Bewußtſeinsumfanges in 
den religiöſen Inſpirationen eine Rolle ſpielen, ſteht dahin. Es ſcheint, 
daß bei ihnen der rein paſſive Gedankenzuſtrom das Entſcheidende iſt. 

Dieſe Phänomene berühren ſich offenbar eng mit den intellektuellen 
Viſionen, nur daß dieſe lediglich rein intellektuelle Aberzeugungen von 
der Gegenwart von etwas Nichtwahrgenommenem darſtellen, während 
die Inſpirationen ein allgemeinerer Begriff ſind und paſſive oder ſich 
aufdrängende reine Gedanken (oder genauer Arteile) bedeuten, die 
das Individuum bis dahin noch nicht gehabt hat. 

Die relative Unabhängigkeit vom Wollen führt dazu, daß auch 
ſonſt ſkeptiſche Naturen nicht abgeneigt ſind, in ihrer Produktivität eine 
metaphyſiſche Offenbarung zu erblicken. Einen hochbefähigten Schau- 
ſpieler von derber Lebensfähigkeit, der ſelbſt handgreiflichen Auseinander- 
ſetzungen im Nachtcafé nicht unbedingt aus dem Wege zu gehen ſchien, 
hörte ich gleichwohl von ſeiner Kunſt einſt ſagen: „Es kommt nicht von 
uns, es kommt von wo anders.“ Und der ruſſiſche Dichter Gogol ſchreibt 
von ſich: „Ein wunderbares Werk reift in meiner Seele; meine Augen 
ſtrömen von Dankbarkeit über. Hier ſehe ich deutlich den heiligen Willen 
Gottes; eine ſolche Eingebung kann nicht von einem Menſchen herrühren.“ 
In ſehr ausgeprägter Weiſe hat Nietzſche das Inſpirationserlebnis 
gehabt und in den autobiographiſchen Skizzen vom Herbſt 1888 darüber 
jene berühmte Schilderung gegeben, die im Anhang zum Zarathuſtra 
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veröffentlicht worden iſt. „Hat jemand, Ende des neunzehnten Fahr— 
hunderts, einen deutlichen Begriff davon, was Dichter ſtarker Zeitalter 
Inſpiration nannten? Im andern Falle will ich's beſchreiben. Mit dem 
geringſten Reſt von Aberglauben in ſich würde man in der Tat die Vor— 
ſtellung, bloß Inkarnation, bloß Mundſtück, bloß Medium übermächtiger 
Gewalten zu ſein, kaum abzuweiſen wiſſen. Der Begriff Offenbarung 
in dem Sinne, daß plötzlich, mit unſäglicher Sicherheit und Feinheit, 
etwas ſichtbar, hörbar wird, etwas, das einen im Tiefſten erſchüttert 
und umwirft, beſchreibt einfach den Tatbeſtand. Man hört, — man ſucht 
nicht; man nimmt, — man fragt nicht, wer da gibt; wie ein Blitz leuchtet 
ein Gedanke auf, mit Notwendigkeit, in der Form ohne Zögern, — ich 
habe nie eine Wahl gehabt. . .. Alles geſchieht im höchſten Grade unfrei— 
willig, aber wie in einem Strom von Freiheitsgefühl, von Unbedingtſein, 
von Macht, von Göttlichkeit. Die Unfreiwilligkeit des Bildes, des Gleich- 
niſſes iſt das Merkwürdigſte, man hat keinen Begriff mehr, was Bild, was 
Gleichnis iſt, alles bietet ſich als der nächſte, der richtigſte, der einfachſte 
Ausdruck an. ... Dies iſt meine Erfahrung von Fnjpiration.“ 

Gauß ſchreibt ſogar: „. . . Endlich, vor ein paar Tagen, iſt's ge- 
lungen — aber nicht meinem mühſamen Suchen, ſondern bloß durch 
die Gnade Gottes, möchte ich ſagen. Wie der Blitz einſchlägt, hat ſich 
das Rätſel gelöſt, ich ſelbſt wäre nicht imſtande, den leitenden Faden 
zwiſchen dem, was ich vorher wußte, dem, womit ich die letzten Verſuche 
gemacht hatte — und dem, wodurch es gelang, nachzuweiſen“ (itiert 
bei G. Sommer, Geiſtige Veranlagung und Vererbung, Berlin 1916, 
Aus Natur und Geiſteswelt Nr. 512, S. 82). 

In allen dieſen Fällen drängt ſich dem modernen Individuum zwar 
noch der Gedanke an Inſpiration auf, aber es macht — mit Ausnahme 
Gogols — kaum Ernſt damit. Vielleicht darf daraus geſchloſſen werden, 
daß mit den inſpirativen Gedanken ſelbſt keine eigentliche Erfahrung 
einer tranſzendenten Urſache verbunden iſt. Die Ideen treten in beſonderer 
paffiver oder gar fic) aufdrängender Geſtalt auf, aber die Art, wie fie ent- 
ſtehen, bleibt dunkel. Die Urſache, die fie erzeugt, tritt nicht mit ins 
Bewußtſein, und nur das eine iſt ſicher, daß das Ich ſich nicht ſelbſt als 
Schöpfer von ihnen erlebt, wie es mit den gewöhnlichen Gedanken der 
Fall iſt. Das Individuum erſcheint ſich lediglich als Gefäß, Träger 
der Ideen. 

Ganz anders als die modernen Oichter und Denker beurteilen die 
Angehörigen religiöſer Sphären ſolche Erlebniſſe. Sie bewahren nicht 
die Zurückhaltung jener, ſondern ſchreiben ihre Ideen dem göttlichen 
Geiſte zu. Sie erblicken in ihnen wirkliche Eingebungen, Erleuchtungen. 
Die pſychologiſche Analyſe findet jedoch keine neuen Tatbeſtände bei 
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der religiöſen Inſpiration. Sie iſt von derſelben Struktur wie die künſt⸗ 
leriſche und wiſſenſchaftliche. Es handelt ſich überall um ein paſſives Auf- 
treten von Gedanken. Beſonders eindrucksvoll iſt das Erlebnis, wenn 
dieſe Gedanken auch inhaltlich etwas Beſonderes darſtellen. In nicht 
wenigen Fällen beſteht die religiöſe Inſpiration in dem Auftreten plötzlicher 
außerordentlich ſtarker Uberzeugung von der Wahrheit irgend eines 
Glaubensſatzes. Die Stärke der Überzeugung täuſcht dem Betreffenden 
dann eine höhere Einſicht vor, die in Wahrheit gar nicht beſteht, — ein 
im Grunde recht gewöhnlicher Vorgang, daß der von etwas völlig Uber- 
zeugte es für evident oder erwieſen hält. 

Solche geiſtigen Inſpirationen ſchildert Antoinette Bourignon 


in einem Brief ſo: „Pour donner satisfaction à la demande par vous 


tant de fois reiterée; scavoir, Comment j’entends et je parle avec 
Dieu? Je diray simplement ce que je puis dire. Dieu est esprit: “ame 
est esprit: Ils se communiquent en esprit. Ce ne sont point des paroles 
verbales; mais des intelligences spirituelles, qui sont pourtant plus 
intelligibles que les plus disertes eloquences du monde. Dieu se fait 
entendre à l’ame par des mouvements interieurs, lesquels ’ame entend 
et comprend a mesure qu’elle est vuide des idées terrestres; et autant 
que les facultez de ame cessent, d’autant plus intelligibles luy sont 
les mouvemens de Dieu. 

Les intelligences de Dieu sont infallibles lors que l’ame est libre 
de toute image, et dans l’oubli de toute chose créée: Mais elles sont 
douteuses lors qu’elle agit par imagination, et cherche les sensibilitez, 
ou autre chose qui n’est nuément Dieu. Les saints mémes ont en ce 


point commis des fadaises d’esprit par des visions, paroles de voix, 
extases, ou autres sensibilitez; a quoy contribue imaginative. Dieu 
est pur esprit; l’ame épurée se transforme en luy, et n'a besoin de paroles 
ny de vui pour l’entendre; non plus que nous n’avons besoin d’ceil — 
ou de langue pour entendre ndtre propre conception. Il est mal-aise 
de déclarer comment cela se fait.“ (Goutignon, Oeuvres, Amſterdam 


1717, Bd. I. S. 1334.) 


Ignatius von Loyola berichtet von ſich ähnlich: „Eines Tages 


ging er, wie es ſeine fromme Gewohnheit war, in die Kirche. Des 
Weg dahin führt den Fluß entlang. Ein Stück Weges wanderte er ganz 
in fromme Gedanken verloren. Dann ſetzte er ſich eine Weile nieder, 
das Geſicht dem Fluſſe zugekehrt, der in der Tiefe dahinrauſchte. Als 
er ſo daſaß, wurden ſeine Augen aufgetan, nicht als ob er ein Geſicht 
geſchaut hätte, aber er begriff auf einmal viele geiſtliche Dinge, ſolche, 
die zu den Myſterien des Glaubens und der Wiſſenſchaft gehören. Und 
ſo leuchtend klar erſchien ihm das alles, daß ihm alle Dinge neu dünkten. 
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Aber klar läßt ſich das, was er damals begriff, nicht ſchildern, obgleich 
es ſehr viel war. Feſtſtellen läßt ſich nur, daß fein Geiſt in außerordent— 
licher Weiſe erleuchtet wurde, in einem ſolchen Maße, daß alle die Kennt- 
niſſe zuſammengenommen, die er mit Gottes Hilfe bis zu ſeinem 62. Jahre 
und darüber hinaus gewann, ihm nicht ſoviel wirkliche Erkenntnis brachten, 
als jene wenigen Augenblicke. Sein Geiſt war hierdurch ſo erleuchtet, 
als wäre er ein anderer Menſch geworden, und als hätte er einen ganz 
anderen Intellekt erhalten. Nachdem dieſer Zuſtand ziemlich lange Zeit 
gedauert hatte ...“ (Die Bekenntniſſe des Ignatius von Loyola, über— 
ſetzt v. H. Böhmer, Leipzig 1902, S. 24f.). 

Werden ſolche Erleuchtungen vom Individuum niedergeſchrieben, 
wohl gar im ſelben Augenblick, wo ſie auftreten, ſo haben wir die erſte 
Form inſpirierter Schrift vor uns. Beiſpiele derart inſpirativ entſtandener 
Niederſchriften von höherem Typus bietet die heilige Thereſe. Als ſie in 
ihrer Autobiographie die verſchiedenen Stufen ihrer ekſtatiſchen Zuſtände be- 
ſchrieb, geriet ſie bei den höheren Stufen in große Verlegenheit; ſie empfand 
ſich unvermögend ſich darüber auszulaſſen, bis fie plötzlich eine Erleuchtung 
über ſich kommen fühlte, die ihr Klarheit gab. „Seit fünf oder feds Jahren, 
wie ich glaube, hat mir der Herr dieſes Gebet (die dritte Stufe der Ekſtaſe) 
oftmals in reichlicher Fülle verliehen; doch verſtand ich es nicht, noch hätte 
ich mich darüber auszudrücken gewußt. Deshalb hatte ich auch gedacht, 
ich wollte, wenn ich im Schreiben hierher gelangen würde, nur ſehr wenig 
oder gar nichts davon ſagen. Ich ſah wohl ganz klar ein, daß bei dieſem 
Gebet zwar noch keine vollſtändige Vereinigung aller Seelenkräfte mit 
Gott ſtattfinde, daß jedoch dieſelbe eine vollkommenere ſei, als bei der 
vorigen Gebetsſtufe; worin aber der Unterſchied beſtehe, dies, ich bekenne 
es, konnte ich nicht beſtimmt angeben und auch nicht erkennen. Da geſchah 
es nun heute, . . .. daß der Herr mir nach der Kommunion dieſes Gebet 
abermals verlieh, ſo daß ich (in meiner begonnenen Andacht) nicht weiter 
fortfahren konnte. Zugleich gab er mir die angeführten Vergleiche ein 
und lehrte mich, in welcher Weiſe ich mich ausdrücken ſolle und wie ſich 
die Seele in dieſem Gebete zu verhalten habe. In einem Augenblick 
verſtand ich alles, ſo daß ich fürwahr darüber ſtaunte.“ (Sämtliche Schriften, 
deutſch, Bd.! S. 189 f., Regensburg 1903.) — Bei der vierten Stufe der 
Ekſtaſe wiederholte ſich dieſer Vorgang noch einmal; ſie ſchreibt darüber: 
„Als ich von dieſem letzten Waſſer (ſie meint das höchſte Stadium 
der Ekſtaſe) zu ſchreiben anfing, ſchien es mir gerade ſo unmöglich, etwas 
darüber zu ſagen, als wenn ich griechiſch reden ſollte, — ſo ſchwer iſt es. 
Ich ließ daher das Schreiben fein und ging zur Kommunion. Aber ge- 
prieſen fei der Herr, der den Anwiſſenden fo gnädig beiſteht! O Tugend 
des Gehorſams, dir iſt alles möglich! Gott erleuchtete meinen Verſtand, 
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teils durch Worte, teils dadurch, daß er mir in den Sinn gab, wie ich mich 
ausdrücken ſolle. Es ſcheint alſo, ſeine Majeſtät wolle, wie bei der vorigen 
Gebetsweiſe, ſo auch hier dasjenige ſagen, was ich nicht weiß und nicht 
ausdrücken kann.“ (A. a. O. S. 214.) — Der Feſuit Jean Grou (f 1803) 
ſagt ähnlich: „Je n’écris rien de moi-méme, Dieu conduit ma plume. 
Quand je la prends, je ne sais ce que j’écrirai; et je suis étonné le premier 
des idées qui se présentent a moi.“ (Bei F. Chatel, „De POraison 
mentale“, Louvain 1909, S. 9.) 

Zm Grunde gehören hierher auch die Inſpirationserlebniſſe des 
Predigers Finney, die uns bereits am Schluß des vorigen Kapitels 
als Beiſpiel der einfachſten Form inſpirativer Rede beſchäftigt haben. 

Mit der Bezeichnung „Inſpiration“ wird aber auch noch eine Gruppe 
von Phänomenen bezeichnet, die zum Teil auf einem ganz anderen Gebiete 
gelegen iſt, nämlich dem der Sinneserlebniſſe. Es kommt nicht ſelten vor, 
daß die inſpirativen Gedanken nicht rein als Gedanken auftreten, ſondern 
unter Begleitung auditiver Erſcheinungen. Der Inſpirierte hört Gott, 
einen Engel oder auch den Teufel mit ſich ſprechen. Weitaus der größte 
Teil der überlieferten ſogen. Inſpirationen iſt ſogar von dieſem Typus. 
Faſt ſtets heißt es, Gott habe dies oder das geſagt. Das Grunderlebnis 
auch dieſer Vorgänge dürfte meiſt ebenfalls der inſpirative Gedanke 
ſein, er iſt aber von auditiven Phänomenen begleitet, wie ja auch beim ge- 
wöhnlichen ſtillen Denken ſolche Phänomene, freilich nur in ſchwacher 
Form, meiſt mit anklingen. In anderen Fällen ſcheint dem auditiven 
Moment freilich von vornherein eine größere Bedeutung zuzukommen, 
und es hat uns deshalb bereits oben beſchäftigt (Kap. IV). Einige Beiſpiele 
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mögen noch zeigen, wie eng verwandt dieſe Erlebniſſe mit den rein intellek⸗ 
tuellen Inſpirationen fein können. In nicht wenigen Fällen läßt fic über⸗ 


haupt ſchwer oder gar nicht ſagen, welcher von beiden Gruppen beſtimmte 
Erlebniſſe angehören. Werden derartige auditiv-intellektuelle Inſpirationen 
aufgezeichnet, ſo entſteht die zweite Form von ſogen. inſpirierten 
Schriften. 

Eine Fülle ſolcher Erlebniſſe hat der Begründer der Nazarener— 
gemeinde Joh. Jak. Wirz gehabt. Sie ſind zuſammen mit viſuellen 
Viſionen geſammelt worden unter dem Titel „Zeugniſſe und Eröffnungen 
des Geiſtes durch Joh. Jak. Wirz. Heilige Urkunden der Nazarener- 
gemeinde“, 2 Bde., Barmen 1863f. Wirz gibt z. B. an: „. . . Dieſe 
Weisſagung erhielt ich gar nicht nach der Weiſe des alten Bundes unter 
prophetiſchen Gebärden des Leibes, wie ſie ſich öfters bei den vom Geiſte 
Inſpirierten neuerer Zeit noch darſtellen, ſondern in einem mehr ſtillen 
Geiſte, durch einen Geiſt aus der Höhe, der mir Wort für Wort in die Feder 
diktierte und meine Hand gleichſam führte. Ohne die Stärkung dieſes 
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Geiſtes hätte ich, der ich damals noch ſehr unbewandert im Schreiben 
war, nicht vierzig Quartſeiten von großem Format in einem Tage ſchreiben 
können.“ (Biographie von F. J. Wirz, Barmen 1862, S. 30.) 

Auch der Koran iſt hier wieder zu nennen, bei deſſen Inſpirationen 
es ſich großenteils um Auditionen Mohammeds gehandelt hat. Nach 


der iſlamitiſchen Tradition empfing Mohammed die Offenbarung in 


zweifacher Geſtalt. Es werden von ihm Ausſprüche darüber überliefert: 
„Ich erhalte die Offenbarung auf zwei Arten, entweder überbringt ſie 
mir Gabriel (der Engel) und ſagt ſie mir vor, wie ein Mann dem andern 
etwas vorſagt. Solche Offenbarungen entgehen mir bisweilen, oder 
die Offenbarung kommt zu mir wie der Ton von Glöckchen, welcher fort- 
dauert, bis ich ſie meinem Herzen eingeprägt habe. Dieſe Offenbarungen 
entgehen mir nie.“ Ein anderer Ausſpruch lautet: „Manches Mal kommt 
die Offenbarung zu mir wie das Läuten von Glöckchen und dieſe Art 
iſt ſehr peinlich für mich. Das Läuten hört dann auf, und ich ſammle 
(bringe zum klaren Bewußtſein), was er (Gabriel) geſagt hat. Bisweilen 
erſcheint mir der Engel und ſpricht zu mir, und ich merke, was er ſagt.“ 
(A. Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammed, Verlin 1861, 
I. Bd. S. 272.) Bei den Glöckchen-Offenbarungen hat es ſich vermutlich 
um vorwiegend intellektuelle Inſpirationen gehandelt. 

In der ſchriftlichen Fixierung find inſpirierte Gedanken oft leicht er- 
kennbar daran, daß von Gott nicht in der dritten Perſon geſprochen wird, 
ſondern derſelbe redend auftritt: „Ich, der Herr.“ Nicht ſelten findet 
ſich noch der ausdrückliche Hinweis: „Der Geiſt ſpricht“ oder „die Weis- 
heit ſpricht“, „das Wort ſpricht“ (ſo bei Wirz). Oder noch deutlicher: 
„Der Geiſt hat mir diktiert“ (jo bei A. Bourignon; vgl. Linde, A. Bourignon, 
Leiden 1895, S. 16). 

In manchen Fällen kommt es auch zum Zwiegeſpräch mit Gott, 
wir haben dann einen Dialog, fo bei Wirz, der in ſtändigem derartigem 
Verkehr mit Gott lebte. Bei ihm geht die Dispofition zu ſolchen Phantaſie- 
geſprächen ſo weit, daß ſelbſt der Tod gelegentlich als Perſon redend 
auftritt, nachdem er zunächſt nur als Begriff behandelt oder rein ſym— 

boliſch perſonifiziert wurde (Zeugniſſe des Geiſtes, Bd. 1 S. 5527). 

Nicht immer erſtreckt ſich bei inſpirierten Schriften die Inſpiration 
nur auf den Inhalt, fei es nun, daß das Denken in paſſiver Art 
erfolgt oder daß zugleich Worte gehört werden, die Niederſchrift der 
Erleuchtung aber in gewöhnlicher Weiſe vonſtatten geht. Es gibt vielmehr 
nicht wenige Fälle, in denen auch das Schreiben ſelbſt ſeinen nor- 
malen Charakter einbüßt und inſpirierter Natur wird. Das iſt dann der 
Fall, wenn das Individuum nicht mehr mit dem Gefühl der Aktivität 
ſchreibt, ſondern auch dabei das Aktivitätserlebnis verliert. In manchen 
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Fällen ijt noch ein deutliches Trieberlebnis vorhanden: Der Inſpirierte 
fühlt ſich gedrängt, getrieben, zu ſchreiben. Namentlich vor Beginn des 
Schreibens, wenn er dasſelbe ausgeſetzt hat, kann ein zwangsmäßiger 
Drang in ihm rege ſein. In anderen Fällen erklären die Schreibenden, 
daß ihre Hand überhaupt mechaniſch über das Papier fahre wie eine 
tote Maſchine, die von einer unbekannten Kraft bewegt und geleitet 
wird. Will man dieſe Ausſage nicht einfach wörtlich nehmen, ſo bleibt 
nur übrig anzunehmen, daß die das Schreiben auslöſenden Trieb- oder 
Willensvorgänge vom Individuum nicht bemerkt werden. Derartige 
Schreibinſpirationsphänomene ſind gar nicht ſelten geweſen. Sie kommen 
auch innerhalb der modernen Literatur vor. Wieder iſt es Gogol, der 
hier genannt werden kann als dieſem Zuſtand ſich annähernd. Er ſchaffe 
nicht, ſagte er von ſich, die göttliche Kraft führe ſeine Hand. „Ich bin in 
die »Toten Seelen« verſunken. Ungeheuer groß ijt mein Werk; unab- 
ſehbar fein Ende... Geduld! ... Ein Unficdhtbarer ſchreibt vor mir 
mit dem gewaltigen Stab.“ a 

In manchen Fällen ſagen die Inſpirierten ſogar, daß nicht bloß 
ihre Hand rein mechaniſch-maſchinenhaft ſchreibe, ſondern daß ſie auch 
nicht den Inhalt des Geſchriebenen wüßten. Während ſie im vorigen Fall 
zwar auch nichts mehr von einer pſychiſchen Hervorbringung der Schreib- 
bewegungen bemerkten, aber immerhin noch ſtets wußten, was die Hand 
ſchreibt, iſt die Lage jetzt dahin verſchoben, daß ſie nicht einmal mehr 
zu wiſſen erklären, was ſie ſchreiben. Erſt nachträglich, wenn ſie es leſen, 
wollen ſie es erfahren. Auch in dieſem Fall bleibt, wenn man ſich ſträubt, 
im Schreibenden eine reine Maſchine zu ſehen, nur übrig anzunehmen, 
daß zwar die Gedanken, die ſeine Hand niederſchreibt, in ihm vor- 
handen find, aber von ihm nicht bemerkt werden. In der ſpiritiſtiſchen 
Sphäre wird dies Phänomen mit der Bezeichnung „automatiſches 
Schreiben“ belegt, — es iſt das verbreitetſte Phänomen in derſelben. 
Zahllos ſind die in der Literatur berichteten Fälle. Immer wieder kehrt 
dabei die Angabe, daß der Schreibende gar nicht weiß, was er ſchreibt, 
daß er erſt hinterher, wenn er das Geſchriebene leſe, ſeinen Sinn erfaſſe, 
ganz als wenn er nicht ſeine eigene, ſondern die Niederſchrift eines andern 
leſe. Während des Schreibens ſelbſt ſehe er lediglich, wie ſeine Hand ohne 
ſein Zutun über das Papier fahre. Kurz: der intellektuelle Prozeß ver- 
bleibe, falls ein ſolcher überhaupt da ſei und nicht etwa fehle, dabei 
ganz im Unbewußten. Derartige Erlebniſſe ſind nicht nur von 
Angebildeten, ſondern auch von Perſonen berichtet worden, deren 
Angaben es ſchwer iſt a limine als unglaubwürdig abzulehnen. Dak 
es ſich auf jeden Fall um eine irgendwie anormale Art des Schreibens 
handelt, geht oft ſchon aus der Art der Schriftzüge deutlich hervor. Auch 
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kommen Kryptogramme von fo kunſtvoller Art vor, wie fie die betreffenden 
Perſonen aus bewußter Willkür nicht herzuſtellen vermöchten. Das 
Problem kann in ſeiner ganzen Breite hier nicht aufgerollt werden; 
es mußte aber bezeichnet werden. Bei einer näheren Behandlung wäre 
es notwendig, uns eingehend mit dem Begriff des Unbewußten zu 
beſchäftigen, was hier nicht möglich iſt. Ich halte ihn für identiſch mit 
dem Begriff des Unbemerkten. Im Grunde iſt das automatiſche Schreiben 
nicht merkwürdiger, als wenn man etwa aus einem Buche vorlieſt und 
dabei an etwas ganz anderes denkt. Auch hier kann das Vorleſen völlig 
richtig vonſtatten gehen, obwohl man gar nicht weiß, was man lieſt oder 
geleſen hat. Es iſt mir wiederholt ſo gegangen, daß ich ganze Abſätze 
vorgeleſen habe, ohne irgendwie auf den Sinn geachtet zu haben. 

In der Religionsgeſchichte find derartige Fälle ſehr ſchwer nach— 
zuweiſen, weil ſich meiſt nicht mit Sicherheit feſtſtellen läßt, ob die Angabe 
der Inſpirierten: ſie wüßten nicht, was ſie ſchrieben, wirklich im Sinne 
unbewußten, automatiſchen Schreibens zu verſtehen iſt oder, wie mir 
ſcheint, oft einfach dahin gedeutet werden muß, daß ſie noch nie aktiv 
Gedanken ſolcher Art gedacht haben, wie ſie im Zuſtande der Erleuchtung 
paſſiv in ihrem Bewußtſein aufſteigen. 

Doch ſind im Falle der franzöſiſchen Myſtikerin Frau de la Mothe- 
Guion die Angaben ſo deutlich, daß ich ſtarken Verdacht habe, daß dieſer 
Fall wenigſtens teilweiſe dem automatiſchen Schreiben ſich aufs ſtärkſte 
annähert. 

„. . . Sn dieſer Abgeſchiedenheit kam mich ein fo ſtarker Trieb an 
zum Schreiben, daß ich demſelbigen nicht widerſtehen konnte. Die Gewalt, 
die ich mir antat, daß ich es nicht tun wollte, machte mich krank und benahm 
mir die Rede. Es befremdete mich über die Maßen, daß ich mich in ſolchem 
Zuſtand befand, denn dies war mir noch niemals begegnet. Nicht, daß 
ich etwas Beſonderes zu ſchreiben hatte; ich hatte nicht das Geringſte 
von der Welt, auch nicht einmal einen einzigen Gedanken, es mochte ſein, 
wovon es wollte. Es war ein einfältiger bloßer innerlicher Trieb, nebſt 
einer ſolchen Fülle, die ich nicht ertragen konnte. Ich war wie die ſäugenden 
Mütter, denen die Brüſte ſo voll ſind, daß ſie viel darüber ausſtehen 
müſſen. . .. Als ich die Feder ergriff, wußte ich das erſte Wort nicht, 
was oder wovon ich ſchreiben wollte. Ich ſchickte mich denn zum Schreiben 
an, ohne daß ich wußte wie; und da fand ich, daß es mir mit einer großen 
und unerhörten Gewalt zufloß. Dies aber ſetzte mich in die größte Ber- 
wunderung, daß es daher floß als aus dem Grunde und nicht durch meinen 
Kopf ging. Ich war dieſer Schreibart noch nicht gewohnt, und gleid- 
wohl ſchrieb ich einen ganzen Traktat von dem innern Weg unter dem 
Gleichnis von Flüſſen und Strömen [„Die Ströme“, 1683]. Ob er 
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gleich ziemlich lang und das Gleichnis darin bis ans Ende ausgeführt 
iſt, ſo habe ich doch kein einziges Mal darüber nachgedacht, noch jemals 
darauf acht gegeben, wo ich ſtehen geblieben war: und ob ich gleich unauf- 
hörlich im Schreiben geſtört wurde und unterbrechen mußte, habe ich 
doch deſſen ungeachtet niemals etwas übergeleſen außer unten am Ende 
des Blattes, wo ich eine oder zwei Zeilen überlas wegen eines halb abge- 
brochenen Wortes und dennoch dachte, ich hätte damit eine Untreue 
begangen. Ehe ich anfing zu ſchreiben, wußte ich nicht, was ich ſchreiben 
würde; war es aber geſchrieben, ſo dachte ich nicht weiter daran. Ich 
hätte eine Untreue begangen, wenn ich irgendeinen Gedanken behalten 
hätte, den ich hätte aufſetzen wollen, und unſer Heiland gab mir die 
Gnade, daß ſolches nicht geſchah; je mehr ich ſchrieb, deſto mehr fand 
ich mich erleichtert und wohlauf.“ (Mme. de la Mothe-Guion, La vie, 
II. Bd. II. Kap.; in der Hauptſache nach der Uberſetzung, Leipzig 1727, 
Bd. II S. 155ff.). — An ihren Beichtvater ſchreibt ſie: „Im Namen 
Seju, und eurer Würdigkeit gehorchend, mein verehrter Vater, unter- 
nehme ich zu ſchreiben, was ich ſelbſt nicht weiß; gänzlich geſonnen, ſo 
viel nur immer möglich, meinen Geiſt meine Feder leiten zu laſſen ledig- 
lich durch die göttliche Anregung, alſo daß mir keinerlei Verdienſt dabei 
bleibe, als die Bereitwilligkeit der Hand, dem lenkenden Zuge zu folgen. 
Da jedoch mein Mangel an Treue, und der mir anklebende Hang, das, was 
unſer iſt, zu vermengen mit dem, was Gottes iſt, mich wider meinen 
Willen verlocken könnte, die Sonnenſtäubchen meiner Unlauterkeit ſpielen 
zu laſſen in dem göttlichen Strahle; ſo hoffe ich, daß unſer Herr Euch 
jene von dieſem werde ſcheiden lehren. ... Ich erkenne dann auch, 
daß, was ſich etwa Gutes in meinem Aufſatz finden möchte, Gott allein 
angehört, ohne daß ich den geringſten Anteil daran habe; ſintemalen 
ich, indem ich zu ſchreiben anfange, überall nicht weiß, was ich ſchreiben 
ſolle, auch aller Gedanken darüber, wie ſo vieler Zerſtreuungen mich 
gefliſſentlich entſchlage, und ſchon das Aufmerken auf das, was ich ſchreibe, 
für eine bedeutende Untreue erachten würde.“ („Die Ströme“, deutſch, 
Stralſund 1817, S. 3f.) 

Nicht alle ſich als inſpiriert gebenden Schriften entſtehen übrigens auf 
eine der oben geſchilderten Weiſen. Auch Nachſchriften der Ausſprüche Gloſſo- 
lalierender begegnen uns in dieſer Literatur, ſo z. B. die S. 61 genannten 
Schriften. Inſpiriert iſt dabei zwar nicht die Schrift, aber doch das Wort. 

Die Entſtehung einer ſolchen ſekundär inſpirierten Schrift wird 
in mythiſcher Form IV. Esra 14, 41-46 geſchildert. Es handelt ſich 
um Wiederherſtellung der verlorenen heiligen Schriften. Der Prophet 
diktiert dieſelben in inſpirativer Rede mehreren Schreibern. „Sa tat 
ſich mir der Mund auf und ſchloß ſich nicht wieder zu. Der Höchſte aber 
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gab den fünf Männern Einſicht; fo ſchrieben fie der Reihe nach das 
Diktierte in Zeichen auf, die fie nicht verſtanden. So ſaßen fie vierzig 
Tage: fie ſchrieben am Tage | und aßen des Nachts ihr Brot; | id 
aber redete am Tage und verſtummte nicht des Nachts. So wurden 
in den vierzig Tagen niedergeſchrieben vierundneunzig Bücher. Als 
aber die vierzig Tage voll waren, da ſprach der Höchſte zu mir alſo: Die 
vierundzwanzig Bücher, die du zuerſt geſchrieben, ſollſt du veröffentlichen, 
den Würdigen und Anwürdigen zum Leſen; die letzten ſiebenzig aber 
ſollſt du zurückhalten und nur den Weiſen deines Volkes übergeben. 
(E. Kautzſch, „Die Apokryphen und Pſeudepigraphen des Alten 
Teſtaments“, II. Bd., Tübingen 1900, S. 400 f.) 

So häufig nun auch die Inſpirationen find, ijt es andererſeits gewiß 
nicht ſo, daß alle als inſpiriert verehrten Schriften auf dieſe Weiſe 
entſtanden ſind. Der Begriff der Inſpiration wurde vielmehr, ſoweit 
man ihn nicht einfach aus alter Tradition übernahm, gewonnen an 
wirklich inſpirativen Erzeugniſſen, die im Chriſtentum meiſt keine erhebliche 
Bedeutung haben, und von ihnen dann auf literariſche Werke übertragen, 
die in ihrer Entſtehung nichts Inſpiratives an fic) haben und nur durch 
ihr Alter und ihre hiſtoriſche Stellung bereits ausgezeichnet ſind. Es iſt 
bei ihnen gerade umgekehrt, wie es bei echten Inſpirationen iſt. Sie 
haben zunächſt eine hervorragende geſchichtliche Stellung gewonnen und 
werden erſt nachträglich als inſpiriert angeſehen. 
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Die wirklich inſpirativ entſtandenen Schriften ſind in der großen 


welthiſtoriſchen Religionsliteratur keineswegs die Regel, jo wenig wie 
große Kunſtwerke auf rein inſpirativem Wege entſtehen. Allein der 
Koran macht ſcheinbar eine Ausnahme. Alle ſeine 114 Suren bezeichnen 
ſich als geoffenbart, aber nur für einen Teil von ihnen iſt die anormale 
Entſtehungsweiſe unzweifelhaft. 

Im Neuen Teſtament iſt die einzige ſich ganz als inſpiriert gebende 
Schrift die Fohannes-Apokalypſe. Umfangreicher find die inſpirativen 
Partien im Alten Teſtament. Auch außerhalb der prophetiſchen 
Schriften iſt das Wort „. . . ſprach Jahwe“ nicht ganz wenigen Abſchnitten 
angefügt, um ſie als inſpirativer Natur zu bezeichnen. Zahlreicher noch 
ſind die inſpirativen Schriften in der nicht mehr kanoniſchen Literatur 
des Alten wie des Neuen Teſtaments. 

An bedeutenden neueren Autoren, die teilweiſe auf Inſpirationen 
fugen, ſeien noch genannt: Suſo, Jakob Böhme und Ruysbroeck. 
Ihnen verdanken wir wertvolle Selbſtzeugniſſe. 

Suſo hatte zahlreiche auditive und ſprach-kinäſthetiſche Inſpirationen. 
Die größten Partien des „Vüchleins der Wahrheit“ beruhen augen- 
ſcheinlich auf derartigen Inſpirationen, ſodann vor allem auch die hundert 
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Betrachtungen des „Vüchleins der Weisheit“. (Oeutſche Schriften, 
München 1880, z. B. S. 306, 507 ff., 550 f.). An einzelnen Stellen wird 
direkt geſagt, daß das Geſchriebene inſpirierter Natur ijt; noch bezeich- 
nender vielleicht iſt die Angabe, daß er an einer Stelle der hundert 
Betrachtungen ausdrücklich habe Raum gelaſſen, bis Gott ihm wieder würde 
Inſpirationen zuteil werden laſſen (S. 500 f.), denn in den geiſtigen Trocken- 
heitsperioden hörten auch die Inſpirationen auf. 

Auch Jakob Böhme gehört zu den Znſpirationsſchriftſtellern, 
was merkwürdiger Weiſe wenig bekannt zu ſein ſcheint. Wieder und 
wieder verſichert er in ſeiner Aurora, daß er ſeine Einſichten nicht aus 
ſich ſelbſt habe, ſondern unmittelbar von Gott. Auch das Erlebnis des 
Schreibtriebes iſt deutlich in ihm vorhanden. Das alles ijt auch die Urſache 
ſeines Überlegenheitsgefühls gegenüber den Gelehrten und feiner an 
den Leſer gerichteten Forderung, ihm aufs Wort zu glauben. „Günſtiger 
Leſer, allhier will ich dich treulich ermahnet haben, daß du deinen Dünkel 
fahren laſſeſt und dich nicht nach heidniſcher Weisheit vergaffeſt, dich 
auch an der Einfalt des Autors nicht ärgerſt, denn das Werk iſt nicht ſeiner 
Vernunft, ſondern des Geiſtes Trieb.“ („Sämtliche Werke“, Stuttgart 1835, 
Bd. I, „Aurora“, S. 158.) „Ich wollte auch wohl in meiner Sanftmut 
ruhen, ſo ich dies nicht tun müßte; aber der Gott, der die Welt gemacht 
hat, iſt mir viel zu ſtark: ich bin ſeiner Hände Werk, er mag mich ſetzen, 
wohin er will.“ (S. 154.) „Ich habe meine Weisheit nicht vom Studio . 
Weil mir aber in meinem Geiſte die Tore der Tiefe und Pforte des Zorns, 
auch die Kammer des Todes iſt aufgeſchloſſen worden durch die Liebe 
Gottes, jo ſiehet der Geiſt hindurch.“ (S. 515f.). „Nicht ſchreibe ich mir 
ſolches zum Ruhm, ſondern ich verwundere mich, daß ſich Gott in einem 
ſo einfältigen Manne will alſo ganz und gar offenbaren und treibet ihn 
noch dazu, ſolches aufzuſchreiben, da doch viel beſſere Skribenten wären, 
die es ſo viel höher könnten ſchreiben und ausführen als ich, der ich nur 
der Welt Spott und Narr bin. Aber ich kann und will ihm nicht wider- 
ſtehen.“ (S. 190.) Einen Abſchnitt beginnt er mit den charakteriſtiſchen 
Worten: „Allhier zeiget der Geiſt, daß ...“ (S. 161.) Geſammelt findet 
man die ſich bei Böhme findenden Selbſtzeugniſſe über Inſpiration in 
der anonym erſchienenen Schrift: „Jakob Böhme. Ein biographiſcher 
Verſuch“, Pirna 1801. 

Ruysbroed endlich ſoll zu Gerhardus Magnus geſagt haben: 
„Meiſter Gerhard, ich bin völlig überzeuget, daß ich niemalen ein Wort 
geſchrieben, ohne aus Eingeben des heiligen Geiſtes, und zwar in einer 
ſonderbaren und über die Maße ſüßen Gegenwart der hochheiligſten 
Dreieinigkeit.“ „Es ſagen einige annoch lebende Brüder, ſie hätten dieſe 
Worte aus des heiligen Manns Munde in ſeiner letzten Lebenszeit, ſtatt 
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eines Teſtaments oder letzten Willens, gehöret.“ „Ob er auch gleich bis- 
weilen viele Wochen des Schreibens ſich enthalten, wann er nämlich 
die Gnade nicht beiſtimmig gefunden, hat er dannoch hernach, wann 
er wieder zum Schreiben gekommen, ob er ſchon das Vorige all wieder 
vergeſſen gehabt, dannoch fo nett und zierlich das Folgende an das Vor- 
hergehende gehänget, als ob er alles in einem Tage, oder wenigſtens 
mit großem Fleiß ausgearbeitet hätte. Welches ein klarer Beweis iſt, 
daß er ſeine Schriften (welche wahrhaftig honigſüße find) nicht aus ſeinem 
eigenen, ſondern aus Gottes Geiſt verfertiget. Hernach, als er Alters 
halber ſelbſt nicht gar zu wohl mehr ſchreiben konnte, hat er einen von 
den Brüdern mitgenommen, welcher das, was ihm der Geiſt eingegeben, 
aufs Papier hat bringen müſſen.“ („Joh. Ruysbrochii Schrifften“, deutſch 
v. Gottfr. Arnold, Offenbach a. M. 1701, 1. Stück S. 9 u. 11.) 

Auch Swedenborg ſagte von ſich: „Ich ſchreibe nur durch die Ein— 
gebung und bin eigentlich nur der Sekretär meines Geiſtes.“ (Zit. bei 
C. du Prel, „Die Entdeckung der Seele“, Leipzig 1894, Bd. I S. 215.) 

Eine ſchrecklich fruchtbare Inſpirationsſchriftſtellerin war die ſchon 
erwähnte Bourignon, die ſelbſt ihre Orthographie zu verbeſſern verbot: 
„Il ne convient aux hommes de corriger les Oeuvres de Dieu!“ und mit 
unerhörten Anſprüchen auftrat: „Mir find offenbar worden ſogar die 
größten Geheimniſſe des Glaubens, nichts iſt mir verborgen von allem, 
was den Menſchen geſchehen wird bis ans Ende der Welt.“ „Ich bin von 
Gott geſandt, das Licht in die Welt zu bringen und von der Wahrheit 
Zeugnis zu geben.“ „Jetzt iſt geboren das wahre Licht, der heilige Geiſt.“ 
„Ich bin das Organ des heiligen Geiſtes, von mir ſelbſt iſt nichts dabei.“ 
(A. von der Linde, A. Bourignon, Leiden 1895, S. 22 u. S. 245.) 

In neuerer Zeit finden ſich infpirativ entſtandene Schriften beſonders 
in der ſpiritiſtiſch-theoſophiſchen Bewegung. Ein derartiges Buch iſt die 
„Isis unveiled“ der Frau H. P. Blavatsky (Leipzig 190709, deutſch) 
— zwei Bände von ungefähr 1500 Seiten; es war bis 1891 in mindeſtens 
fünf Auflagen erſchienen. Das Buch ſcheint ähnlich wie der Koran ent— 
ſtanden zu fein. In einem eigentümlichen hypnotiſchen Zuſtand ent- 
ſtanden nach ſeiner Behauptung auf Grund intellektueller Inſpirationen 
die umfangreichen Schriften des amerikaniſchen „Sehers“ A. J. Davis 
(vgl. ſeine Autobiographie „Der Zauberſtab“, deutſch, Leipzig 1868). 
Inſpirativen Urfprung nahm für ihre Schriften auch in Anſpruch die 
Begründerin der durchaus eine religiöſe Bewegung darſtellenden Chriſtian 
Science-Bewegung in Amerika, Mrs. Eddy (vgl. M. Geiger, Zeitſchr. 
f. Religpſ. IV, 1910). Inwieweit die Verfaſſerinnen der Inſpiration bewußt 
nachgeholfen haben, iſt ſo wenig genau zu ſagen, wie es für Mohammed 
auszumachen iſt. Jedenfalls kann es keinem Zweifel unterliegen, daß 
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den Kryſtalliſationskern Inſpirationen ausgemacht haben. Daher auch 
der fragmentariſche unzuſammenhängende Charakter mancher Teile dieſer 
Schriften. Ein anderes derartiges Produkt iſt W. T. Stead, „Briefe von 
Sulia oder Licht aus dem Fenſeits! Botſchaften über das Leben jenſeits 
des Grabes, durch automatiſche Schrift von einer Vorausgegangenen 
erhalten.“ (Überſetzung, herausgegeben von G. Sulzer, Lorch 1905.) 
Die meiſten inſpirierten Schriften bringen es nur zu einer zeitlich 
und räumlich ſehr beſchränkten Sekten-Anerkennung, zumal innerhalb der 
höheren Kulturen, wennſchon fie niemals vollſtändig verſchwinden. 
In der Mehrzahl der Fälle ſind ſolche Produkte geiſtig mittelmäßig, wenn 
nicht unterwertig. Hohe geiſtige Schöpfungen kommen auf religiöſem 
Gebiet ſo gut wie innerhalb der Kunſt- und der Wiſſenſchaftsgeſchichte 
nur zuſtande, wenn der Menſch mit wachem Geiſte und voller Hingabe 
ſeines Willens an ihnen arbeitet. Mit den paſſiven Einfällen allein iſt 
es meiſt nicht getan. Auch ſie ſelbſt erreichen übrigens eine höhere Qualität 
nur, wo ihnen dauernde ernſteſte Arbeit vorangeht. Wo ſie fehlt, 
bleiben fie wirres, zuſammenhangloſes Bruchwerk, wofern fie nicht noch 
tiefer ſtehen. Für den FInſpirierten bringen die Inſpirationen in der 


wirkungen der Regel erhebend-beſeligende Gefühle mit ſich, aber die Fnſpi— 
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rationen können ihn auch in peinvoller Art bedrängen, am meiſten Sprech- 
inſpirationen, aber auch Schreibinſpirationen laſten auf dem Betroffenen 
ſtark, wenn er dem Trieb, der in ihm rege wird, nicht nachgibt. 

Die beſeligendſten Triebe werden zur Qual, wenn der ſie Erlebende 
im Kampf mit ihnen ihrer nicht Herr werden kann, wenn er aus irgend- 
welchen Gründen ihn aufnimmt. Der Dichter Turgenjew ſoll jedes- 
mal, wenn nach Abſchluß eines Werkes die Idee zu einem neuen ſich 
in ihm bildete, darüber tief unglücklich geweſen ſein, weil die neuen 
Gedanken alsbald ſich ihm wie ein ftarrer Zwang auferlegten, dem er 
nicht entgehen konnte. Jakob Böhme nennt ſeine Schriftſtellerei 
geradezu „dieſe große und ſchwere Arbeit“, die ihm „auferlegt worden 
ſei, der Welt zu offenbaren und anzukündigen den großen Tag des 
Herrn“. Er geriet in Angſtzuſtände, ſo oft er ſich dagegen wehrte. 

Es liegt im Weſen der Fnjpiration, daß der fie Erlebende über die 
Autorität der Tradition leicht hinweggeht. Die heiligen Schriften der 
Vergangenheit ſind ja auch nichts weiter als Gottes Wort und können 
durch neue Offenbarungen ergänzt oder auch überholt werden. Im 
Konfliktsfalle erlangen die neuen Offenbarungen dann, wie verſtändlich, 
leicht den Vorrang, ſei es nun, daß am Wortlaut der überlieferten heiligen 
Schrift mit den üblichen theologiſchen Hilfsmitteln ſolange herum— 
interpretiert wird, bis ſein Sinn mit der neuen Offenbarung zuſammen— 
ſtimmt, oder aber er wird einfach beiſeite liegen gelaſſen oder endlich 
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ausdrücklich für durch die neue Inſpiration überholt erklärt. Aber 
freilich iſt es nicht immer ſo, daß die neue Offenbarung die Tradition 
in den Hintergrund drängt. Es kommt ebenſo oft auch der andere Sach— 
verhalt vor, daß die neue Inſpiration an der Tradition gemeſſen wird. 
Stimmt ſie mit ihr zuſammen, ſo gilt ſie als von Gott kommend, ſonſt 
iſt fie eine Täuſchung des Teufels. Welche der verſchiedenen Möglichkeiten 
ſich in einem beſtimmten Einzelfall realiſiert, hängt von der Individualität 
des Inſpirierten ab. Die fügſamen Naturen unterwerfen ſich, andere 
lehnen ſich auf, — ſie allein werden zu Ausgangspunkten neuer religiöſer 
Bewegungen. Oft genug findet ſich auch in derſelben Perſon beides 
zuſammen, zeitweilige Auflehnung und zeitweilige Unterwerfung. 
Sicherlich hängt es auch von dem Charakter der einzelnen Inſpiration 
ſelbſt ab, wie ſehr der Inſpirierte von ihrer Wahrheit überzeugt iſt, welches 
Verhalten Platz greift. Bei der Bourignon finden ſich nebeneinander 
Ausſprüche wie: „Für mich brauche ich die (heilige) Schrift gar nicht, 
denn ich empfange in dem Grunde meiner Seele mehr, als in der ganzen 
Bibel ſteckt. Ich verſtehe wenigſtens ihren Sinn beſſer als alle Menſchen 
vom Anfang der Welt bis heute“ (bei A. von der Linde, a. a. O., S. 274) 
und: „Betrachten Sie alles, was ich Ihnen als von Gott kommend ſage, 
als verdächtig, ſobald Sie bemerken, daß mein Leben, meine Gewohn— 
heiten und Handlungen nicht alle mit Feſus Chriſtus übereinſtimmen 
und meine Lehre nicht der der heiligen Schrift völlig ähnlich iſt. Denn 
wenn es Gott iſt, der zu mir ſpricht, ſo muß es unveränderlich ſein. Er 
verändert ſich niemals: was er den Apoſteln und Schülern geſagt hat, iſt 
dasſelbe, was er heute der Seele innerlich ſagt.“ (Oeuvres, Bd. II S. 42.) 

Auch über die Inſpirationsvorgänge iſt die Literatur nicht befriedigend. 
Eine Zuſammenſtellung zahlreicher Zeugniſſe, meiſt aus nichtreligiöſem 
Gebiet, findet man bei R. Hennig, „Die Entwicklung des Naturgefühls 
— Das Weſen der Inſpiration“ (Schriften der Geſellſchaft für pſycho— 
logiſche Forſchung, Heft 17), Leipzig 1912. Nähere Orientierung über 
das fogen. automatiſche Schreiben gewähren zahlreiche Schriften der 
okkultiſtiſch-ſpiritiſtiſchen Literatur, z. B. Fr. Myers, Automatic Writing, 
in: Proceedings of the Society for Psychical Research, Bd. II u. III, 1884f, 
und The human Personality, 2 Bde., London 1907, wo reiches Material, 
wenn auch mit ſpiritiſtiſcher Deutung, verarbeitet iſt. Diskuſſionen auf 
der Grundlage der Annahme unbewußter pſychiſcher Prozeſſe haben 
beſonders P. Janet, L’Automatisme psychologique, Paris 1888 u. ö., 
und A. Binet, Les Altérations de la Personnalité, Paris 1892, gegeben. 
Eine eingehende Behandlung laſſe ich dem automatiſchen Schreiben im 
Zuſammenhang einer noch nicht in Oruck gegebenen Unterſuchung über 
das Problem des Unbewußten zuteil werden. 


Literatur. 


Die ſeeliſche 
Innen- 
offenbarung. 


Jeſus- 
Erlebniſſe. 


88 II. Teil. Die Formen der Offenbarung. 


Siebentes Kapitel. 
Die ſeeliſche Innenoffenbarung. 


\ 

In den Viſionen hatten wir es mit einem Sehen der körperlichen 
Geſtalt überweltlicher Weſen oder einem Hören ihrer Worte zu tun, 
die Gloſſolalie beſtand in einer Beſitzergreifung der Stimmwerkzeuge 
des Menſchen, die Schrift inſpiration in einer ſolchen der ſchreibenden 
Hand, außerdem gab es noch reine Gedankeninſpirationen durch die 
Gottheit, aber mit alledem ſind wir noch nicht am Ende der Offenbarungen. 
Es gibt noch eine weitere Art. Sie iſt die innerlichſte von allen. Denn 
in ihr handelt es ſich um ein Erleben des ſeeliſchen Weſens der Gottheit 
ſelbſt, um eine vermeintliche eigenartige innere Erfahrung von ihr. 
Dieſes Erlebnis geht ſehr oft Hand in Hand mit der Gloſſolalie und der 
Schriftinſpiration. Aber es findet ſich auch unabhängig von ihnen weit 
verbreitet im Chriſtentum, wenn es auch in Verbindung mit jenen Phä— 
nomenen eine beſondere Steigerung erfährt. Das Individuum nimmt 
nach ſeinem Glauben Gott oder Feſus nicht im Raume, ſondern in ſeiner 
eigenen Seele wahr. Es iſt ein wirkliches Gewahrwerden der pſychiſchen 
Perſon Feſu ſelbſt, das behauptet wird. Ein ſolches Erlebnis liegt überall 
da vor, wo jemand den Geiſt Feju empfangen zu haben meint. Es iſt 
jenes Erlebnis, das Paulus im Auge hat, wenn er ſagt „Nicht ich lebe, 
ſondern Jeſus lebt in mir“, und es iſt auch das Grunderlebnis der modernen 
Gemeinſchaftsbewegung. „Meine Wiedergeburt“, ſchreibt der ſchon im 
Abſchnitt über Gloſſolalie erwähnte Gemeinſchaftsprediger Paul, „fand 
in jenem Augenblick ftatt, als ich die Nähe Jeſu in einer Weiſe verſpürte, 
wie ich dies nach meiner früheren Erfahrung überhaupt nicht für möglich 
gehalten hätte. Ich empfing aber damals eine Durchſtrömung mit 
Heiligem Geiſt, und zwar derartig, daß mir die Gegenwart des Herrn 
in jenem Augenblick völlig gewiß war. Er hatte mir Seinen Geiſt geſchenkt, 
mich mit demſelben verſiegelt und zu ſeinem Eigentum gemacht. Wenn 
man ſo das Naheſein des Heilandes empfinden darf, ſo iſt das ja beſeligend, 
und es iſt daher erklärlich, daß man Seine Nähe immer gern verſpüren 
möchte.“ (In Feſu Händen, Elmshorn 1903, S. 67.) Es geht aus den 
Schriften Pauls hervor, daß mit dieſen Worten nicht etwa eine 
intellektuelle Viſion, ſondern ein ſeeliſches Fnnewerden Feſu gemeint iſt. 

Verſucht man analyfierend aufzuhellen, was in ſolchem Fall im Be- 
wußtſein eigentlich vorhanden ijt, jo findet man: Was deſkriptiv nach- 
weisbar iſt, ijt ein ſehr lebhaftes, nicht aktiv erzeugtes, ſondern im Augen- 
blick paſſiv ſich aufdrängendes Nacherlebnis der Perſon Jeſu. Es findet 
eine paſſive, überwillkürliche Einfühlung in dieſelbe in einem Grade 
ſtatt, daß das Individuum viel tiefer in das fremde Leben eindringt, als 
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ihm durch willentliche Verſenkung darin möglich war. Schwächere Formen 
derartigen Innewerdens der Perſönlichkeit Jeſu finden ſich ſehr häufig. 
Ja man kann wohl ſagen, ſie ſind überall da vorhanden, wo chriſtliche 
Religioſität überhaupt ſtärker auftritt. Sie ſind das Erlebnis unzähliger 
Frommer noch heute. Auch aller Kultus von Heiligen in den chriſt— 
lichen Kirchen des Orients und Okzidents, namentlich des Orients, der 
gefühlsſtärker und höherſtehender Art als der des Okzidents zu ſein ſcheint 
(K. Beth, Die orientaliſche Chriſtenheit der Mittelmeerländer, Berlin 1902), 
gehört hierher. In ſtärkerer Form waren ſolche Erlebniſſe beſonders 
häufig im Hellenismus, ſeiner religiöſen Gefühlsintenſität entſprechend 
Gahlreiche Zeugniſſe bei R. Reitzenſtein, Die helleniſtiſchen Myfterien- 
religionen, Leipzig 1910). Wo immer ein Kult das Innere des 
verehrenden Individuums ergreift, wird die angebetete Perſönlichkeit 
innerlich erlebt. Auch der indiſche Civaverehrer kennt den Genuß der 
„Seligkeit der Gemeinſchaft mit dem in ihm befindlichen Civa“. (H. W. 
Schomerus, Der Caiva-Giddhanta, eine Myſtik Indiens, Leipzig 1912, 
S. 409.) Solange es aber bei der aktiv erzeugten Vorſtellung eines Heil andes 
oder Gottes bleibt, glaubt niemand an ihre wirkliche Anweſenheit. Dazu 
gehört, daß ſich dieſes Nacherleben der heiligen Perſönlichkeit verſelb— 
ſtändigt und ſich dem Individuum aufdrängt oder wohl gar dieſelbe auf 
ſeine Gedanken und Gefühle in der Vorſtellung zu antworten beginnt. 
Erſt wenn die vorgeſtellte, nacherlebte Perſönlichkeit dergeſtalt gleichſam 
zum Leben erwacht, wird ihr eigentliche Realität zuerkannt. 

Daß der phänomenologiſche Beſtand des Gegenwartsbewußtſeins 
Jeſu oder ſonſt einer religiöſen Perſönlichkeit wirklich in einer poſſiven 
Einfühlungsvorſtellung in ſeine Perſon beſteht, empfängt eine Beſtätigung 
durch einzelne Fälle, in denen ſie ſo ſtark wurde, daß das Individuum 
ſchließlich ſein eigenes Perſönlichkeitsbewußtſein verlor und völlig in der 
betreffenden Perſönlichkeit aufging. Auf dem Wege dazu iſt Symeon, 
der neue Theologe, wenn er ſchreibt: „Wir ſind Glieder Chriſti, Chriſtus 
unſere Glieder. Und meine, des Allerärmſten, Hand iſt Chriſtus und 
mein Fuß iſt Chriſtus. Und Chriſti Hand und Chriſti Fuß ich, der Armſte. 
Ich bewege die Hand — auch Chriſtus, denn er iſt ganz meine Hand: 
du mußt verſtehen, daß die Gottheit ungeteilt ijt... Sage nicht, ich 
läſterte ... denn auch du, wenn du willſt, wirſt zu ſeinem Gliede werden. 
. . . Und wir werden alleſamt Götter werden, mit Gott vertraulich 
geeinigt.. .. Der eine, zu vielen geworden, bleibt einer ungeteilt; 
jeder Teil aber iſt der ganze Chriſtus.“ (Bei M. Buber, Ekſtatiſche Kon— 
feffionen, Jena 1909, S. 45f.) Vollkommener noch iſt die Perſönlichkeits— 
vertauſchung bei Ramakriſhna, einem Heiligen der neueren indiſchen 
Religionsgeſchichte, von dem berichtet wird: „Er begann das Bild der 
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Göttin Kali als ſeine Mutter und die Mutter des Alls anzuſehen. Er 
glaubte daran, es lebe und atme und nehme Speiſe aus ſeiner Hand. 
Nach den regelmäßigen Formen des Dienſtes mochte er da Stunden und 
Stunden ſitzen, Hymnen ſingend zu ihr und zu ihr redend und betend 
wie ein Kind zu ſeiner Mutter, bis er alles Bewußtſein der äußeren Welt 
verlor. Zuweilen mochte er ſtundenlang weinen und wollte ſich nicht 
tröſten laſſen, weil er ſeine Mutter nicht ſo vollkommen ſehen konnte, 
wie er wünſchte. .. Er gab ſeinem Gram freien Lauf und ſprach: „Mutter, 
o meine Mutter, wieder iſt ein Tag vergangen, und ich habe dich noch 
nicht gefunden ....“ Dies Nichtfinden der Göttin bedeutet augen- 
ſcheinlich, daß er fie nicht innerlich zu fühlen vermochte. Allmählich fam. 
es zu Viſionen, Ramakriſhna ſah die Göttin. „Dieſe Viſionen wuchſen 
immer mehr, und ſeine Verzückungen wurden immer länger, bis jeder 
ſah, daß es ihm nicht mehr möglich war, ſeine täglichen Obliegenheiten 
zu verrichten. Es iſt zum Beiſpiel in den Säſtras vorgeſchrieben, ein 
Mann ſolle auf ſein eigenes Haupt eine Blume legen und an ſich als an 
eben den Gott oder die Göttin denken, der zu dienen er ſich anſchickt (was 
die Umwandlung des Perſönlichkeitsbewußtſeins ſtark befördern muß). 
Wenn Ramakriſhna ſich die Blume auflegte und ſich als mit ſeiner Mutter 
einsgeworden dachte, wurde er verzückt und blieb ſtundenlang in dieſem 
Zuſtand. Dann wieder pflegte er von Zeit zu Zeit ſeine Identität völlig 
zu verlieren, fo ſehr, daß er die der Göttin dargebrachten Gaben ſich 
ſelber zueignete. Zuweilen vergaß er das Bild zu ſchmücken und ſchmückte 
ſich ſelbſt mit den Blumen.“ (Bei M. Buber, a. a. O., S. If.) 
Innerhalb des Chriſtentums ſind die Stigmatiſierten zu nennen. 
Bei ihnen geht das Nacherleben des Leidens Fefu jo weit, daß die Nagel- 
male, eventuell auch die Seitenwunde des Gekreuzigten phyſiologiſch 
nachgebildet werden. Über Franziskus' von Aſſiſi Nacherleben 
der Leiden Jeſu erfahren wir Näheres aus einer alten Quelle, den fog. 
Fioretti. Dort heißt es, augenſcheinlich auf Grund von Mitteilungen, 
die auf Franziskus ſelbſt zurückgehen, er habe am Tage ſeiner Stig— 
matiſation gebetet: „O Herr Feſus, zwei Gnadengaben bitte ich dich, 
mir zu ſchenken, bevor ich ſterbe. Die erſte iſt dieſe, daß ich in meiner 
Seele und in meinem Leibe, ſo viel es möglich iſt, den Schmerz fühlen 
möge, den du, o milder Feſus, in deinem bittern Leiden ausgeftanden 
haſt. Und die zweite Gnadengabe iſt dieſe, daß ich, foviel es möglich iſt, 
in meinem Herzen jene übermäßige Liebe empfinden möge, von der du, 
der Sohn Gottes, entbrannt warſt, und die dich dazu antrieb, willig ſo 
viel für uns Sünder zu leiden.“ Dieſer Wunſch ging in Erfüllung. Die 
Stigmatiſation iſt der untrügliche Beweis. Er wird noch verſtärkt durch 
die ausdrückliche Erklärung der Quelle: „And während er lange fo betete, 
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empfing er die Gewißheit, daß Gott ihn in dieſen beiden Dingen erhören 
werde, und daß es ihm verliehen ſein würde, beides zu empfinden, ſoweit 
es einem Geſchöpfe möglich fei. Und als Sankt Franziskus dieſes Ver— 
ſprechen empfangen hatte, fing er an mit großer Andacht das Leiden 
Chriſti und die unendliche Liebe Chriſti zu betrachten, und die Glut der 
Frömmigkeit ſtieg fo ſtark in ihm, daß er aus Liebe und Mitleid ganz 
in Jeſus verwandelt ward.“ (Joh. Jörgenſen, „Der hl. Franz 
von Aſſiſi“, Kempten 1908, S. 612. — „Blütenkranz des hl. Franziskus 
von Aſſiſi (Fioretti)“, Jena 1908, S. 166 f.) 

Einen intereſſanten Fall einer weitgehenden Verſenkung in die 
Jungfrau Maria finde ich bei Richet zitiert: „. .. . Einige Augen- 
blicke verfloſſen, dann machte die Kranke Bewegungen, die offenbar den 
Zweck hatten und ihn auch erreichten, die Decken zum Fußende des Bettes 
herunterzuſtreifen. Sie will ſich erheben, ſagte mir ihre Mutter. Und 
wirklich, mit elaſtiſcher Kraft, ja ſogar anmutig, erhob fie fic) ohne Unter- 
ſtützung der Hände, ſetzte ſich aufrecht; dann, ohne eine Falte ihres weißen 
Rodes in Unordnung zu bringen, richtete fie fic) auf, in einer Art von 
Niſche oder Umrahmung, gebildet durch die Bettvorhänge. Ihr Kopf 
war leicht zur Linken und nach vorn geſenkt; die beiden Unterarme bogen 
ſich vom Körper ab, die Hände mit der Innenfläche nach oben gekehrt; 
das linke Bein war etwas eingebogen, das Becken leicht geneigt. 

In dieſem Zuſtand nahm ſie genau die Haltung eines Bildes oder 
einer Statue der unbefleckten Empfängnis ein, einer infolge ihrer 
klaſſiſchen Herkunft in unſerem Lande und auch wohl ſonſt überall ſehr 
verbreiteten Oarſtellung. Ich kann ihren Geſichtsausdruck nicht beſſer 
beſchreiben, als indem ich auf dieſe Darftellung verweiſe. Sie gab fie 
mit wirklich vollkommener Treue wieder.“ („L'homme et intelligence“, 
Paris 1884, S. 328.) 

Leider ſind die Selbſtzeugniſſe über dieſe höheren Grade religiöſer 
Einfühlung ſelten und meiſt ſehr knapp. Die Rekonſtruktion des 
pſychiſchen Zuſtands muß meiſt auf Grund kurzer Andeutungen in Analogie 
zu verwandten nicht-religidfen Zuſtänden erfolgen. Für dieſe iſt das 
Material ein viel reicheres. Die beſten Stücke daraus habe ich im erſten 
Band meiner „Phänomenologie des Ich“ (Leipzig 1910) vorgelegt. 
Ich habe an der dort entwickelten Auffaſſung auch heute noch nichts zu 
ändern. Innerhalb des religidfen Lebens ijt das Material reicher nur da, 
wo es ſich um eine vermeintliche Einfühlungsverwandlung in wider— 
göttliche, dämoniſche Weſen handelt. Zn ſolchen Fällen pflegen wir 
von Beſeſſenheit zu ſprechen. Für ſie habe ich in der Arbeit: „Der 
Beſeſſenheitszuſtand, ſeine Natur und ſeine religions- und völker⸗ 
pſychologiſche Bedeutung“ (in: „Deutſche Pſychologie“, 1916 f.; eine 
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erweiterte Buchausgabe befindet ſich im Orud) eine eingehende Analyſe 
gegeben, auf die ich hiermit verweiſe und die ich zum Vergleich der 
Zuſtände heranzuziehen bitte. Wenn die Quellen für die analogen 
göttlichen Beſeſſenheitserlebniſſe fo viel ſpärlicher fließen, fo ijt die Urjade 
wohl darin zu ſuchen, daß die vermeintliche Ergreifung durch eine Gott- 
heit infolge des mangelnden Widerſtandes ſeitens des Individuums 
weit raſcher zum Somnambulismus und damit zu ſpäterer Amneſie 
führen dürfte, als die ſcheinbare Beſeſſenheit durch einen Dämon, die für 
das Individuum ein peinvoll quälendes Erlebnis iſt, gegen das es 
mit aller Kraft ankämpft und das deshalb vermutlich nicht ſo leicht zu 
hemmungsloſer Entwicklung kommt. Auch hat wohl die Scheu, eine 
innere Verwandlung der eigenen Perſon in Feſus (oder eine andere 
göttliche Perſon) von ſich zu behaupten, nicht ſelten eingehendere Betennt- 
niſſe verhindert. 

Daß irgend eines jener Erlebniſſe eines Verkehrs mit Jeſus in mehr 
als einem paſſiven Nacherleben der Perſon Jeſu und damit verbundenen 
Erhebungszuſtänden beſteht, ſcheint überhaupt unerweisbar zu ſein, auch 
wenn man die Auffaſſung nicht gelten laſſen will, daß es zwiſchen Seelen 
keinen Übergang gibt und jeder in Wahrheit nur ſeine eigenen Geelen- 
vorgänge zu erleben vermag. Denn wie ſollte es erwieſen werden? Es 
müßte denn gerade die innere Wahrnehmung von Feſus Evidenz an ſich 
haben. Wie könnte das aber geſchehen? Evident könnte doch höchſtens 
ſein, daß eine andere Seele wahrgenommen wird, aber daß dieſe Jeſus 
ijt, wie kann das evident fein? Allerdings evident im ſtrengſten Sinne 
iſt auch die Wahrnehmung anderer Perſonen im gewöhnlichen Leben 
nicht. Daß ein Bekannter, mit dem ich ſpreche, mein Bekannter und nicht 
ein von Gott geſchaffener Doppelgänger von ihm iſt, ijt nicht evident. 
Theoretiſch bleibt es auch möglich, daß wir halluzinieren, während wir 
mit jemand ſprechen und er uns ſinnvoll antwortet. 

Die Einſicht, daß der vermeintlich in der Seele lebende Jeſus doch 
nur eine Vorſtellung von ihm iſt, braucht aber dieſem Erlebnis noch nicht 
alle Realitätsbedeutung zu nehmen. Fſt es doch auch im gewöhnlichen 
Leben nicht anders. Wir haben die anderen Perſonen nicht in ihrer Realität 
in uns, ſondern nur als Vorſtellung, wenigſtens iſt das die Meinung 
der Pſychologie. Wenn wir einen Menſchen lieben oder haſſen, fo lieben 
und haſſen wir zwar nicht eigentlich unſere Vorſtellung von ihm, ſondern 
unſere Liebe wie unſer Haß beziehen ſich auf ihn ſelbſt, aber nur vermittelſt 
unſerer Vorſtellung von ihm. Selbſt die innigſte, hingebungsvollſte 
Liebe gelangt nicht wirklich in die fremde Seele hinein. Sprechen wir 
hier gleichwohl von realen Beziehungen zu einem anderen Menſchen, 
ſo darf auch gegen die Behauptung des religiöſen Menſchen, er ſtehe 
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zu Feſus in perſönlicher Beziehung, kein Einwand daraus konſtruiert 
werden, daß dieſe Beziehung Fejus nicht real ins Bewußtſein hinein— 
zieht, ſondern ihn in der Sphäre der Vorſtellung läßt. Ihren eigentlichſten 
Sinn hätte jene Rede aber nur dann, wenn Feſus faktiſch lebt und nicht 
tot iſt. Im anderen Fall iſt jene Beziehung keine andere, als wie wir 
ſie etwa zu Goethe oder Luther haben. Auch hier haben wir einen inneren 
Bezug auf ſie, obwohl ſie nicht mehr ſind. Aber er iſt imaginärer Natur, 
eben weil ſie tot ſind. Das Erlebnis ſelbſt ändert ſich freilich dadurch 
nicht notwendig. Zu dem im Felde gefallenen Mann ſtehen die An— 
gehörigen ſolange in unveränderten pſychiſchen Beziehungen, bis die 
Nachricht von ſeinem Tode ſie erreicht hat. Wit der Vernichtung des 
Individuums aber verliert unſere Beziehung den eigentümlichen 
Charakter, der aller Beziehung zu Lebenden eigen iſt. Wir vermögen 
zum nichtſeienden Individuum nicht mehr in ſolcher Beziehung zu 
ſtehen, wie zum ſeienden. Wir denken es nun in der Phantaſie nicht 
mehr als auf unſere Hingabe reagierend. Die Vorausſetzung der echten 
Feſusreligioſität iſt deshalb auch immer der Glaube an fein Fortleben. 
Die liebende Hingabe an ſeine Perſönlichkeit iſt bei den meiſten 
Chriſten durchaus von dieſem Glauben erfüllt und gewinnt erſt durch 
ihn ihre ganze Lebendigkeit. 

Noch größer wird ihre Lebenskraft und ihre Rückwirkung auf die 


Perſon, wo dieſelbe einer wirklichen Rückwirkung Feſu irgendwelcher 


Art gewiß zu werden meint. Aus der Beziehung zu Feſus iſt eine 
Wechſelbeziehung mit ihm geworden. Unendlich beſeligend muß ein 
ſolcher Glaube ſein: der Fortexiſtenz des Gottmenſchen erfahrungsmäßig 
bewußt zu ſein. Auch ein ſolches Erlebnis könnte real fein, ohne an irgend- 
einem Punkte wirklich ſtreng evident zu fein, genau fo wie die Sinnes- 
wahrnehmung einer lebenden Perſon. Im letzteren Fall handelt es ſich 
um Sinneseinwirkungen, die von dem anderen Menſchen auf uns aus- 
geübt werden: wir ſehen ihn, hören ihn ſprechen uſw. Im erſten Fall, 
beim „Feſuserlebnis“, könnte es ſich um rein ſeeliſche Gefühlswirkungen 
oder auch um Hervorrufung von bloßen Sinnesvorſtellungen handeln 
derart, daß der tranſzendent fortlebende Feſus dem Viſionär vermittelſt 
der Vorſtellungen erſcheint, wie er auf Erden den Zeitgenoſſen mit Augen 
ſichtbar war. Logiſch denkbar bleiben ſchließlich derartige Einwirkungen. 
Ihre Zurückführung auf Sefus könnte alſo richtig ſein, ohne daß ſie doch 
irgendwie Evidenz an ſich trägt. 

Was die Frage angeht, ob überhaupt ein unmittelbares Erfaſſen einer 
anderen Perſönlichkeit möglich iſt, ſo glaube ich ſie auch heute noch ver- 
neinen zu müſſen. Wo immer dergleichen behauptet wird, handelt es 
ſich um ein Vorſtellen fremder Individualität, das in eigenes ſich anders 
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als ſonſt Fühlen übergeht. Gewiſſe Fälle geſteigerten Nacherlebens wie 
der Namakriſhnas und der Stigmatiſierten, die uns weiter oben näher 
beſchäftigten, beweiſen das aufs deutlichſte. N 

Neben der bisher genannten Form des inneren Gotterlebens, bei 
der wir vorwiegend an die „FJeſuserfahrung“ dachten, gibt es noch eine 
andere. Dazu gehören die Gottes erfahrungen aller eigentlichen 
Myſtiker, von der neuplatoniſchen Myſtik an bis zur kontemplativen 
Religioſität des Katholizismus unſerer Tage. Als Beiſpiel ſollen Worte 
Symeons, des neuen Theologen, dienen: „Ich ſah ihn (Gott) 
wieder ganz in meinem Hauſe (Seele) ... und er vereinte ſich mir in 
unausſprechlicher Weiſe, verband ſich in unſäglicher Weiſe mit mir und 
ſchwang ſich mir ohne Miſchung zu wie das Feuer dem Eiſen, wie das 
Licht dem Glaſe. Und er machte mich dem Feuer, machte mich dem 
Lichte gleich. Und ich wurde das, was ich ehedem ſah und aus der Ferne 
ſchaute. .. Ich weiß nicht, wie ich dir dieſe wunderbare Weiſe berichten 
ſoll. Denn ich konnte nicht erkennen und erkenne auch jetzt ganz und 
gar nicht, wie er in mich eintrat, wie ſich mir vereinte.“ (Bei M. Buber, 
a. a. O., S. 48.) 

Dies Erlebnis vermeintlichen Eindringens Gottes ins Bewußtſein 
tritt auch in Verbindungen mit anderen Offenbarungsformen auf, ſo 
beſonders bei gloſſolaliſchen Erregungszuſtänden. Es erklärt, daß der 
Gloſſolalierende als Urheber ſeiner Gloſſolalie Gott und nicht etwa eine 
teufliſche Macht anſieht. In gemilderter Form begegnet es uns aber auch 
im normalen religiöſen Leben als zeitweiſer Höhepunkt desſelben. Wie 
bei Schleiermacher finden wir dieſes Erlebnis auch in W. Herrmanns 
ſchönem Buch: „Der Verkehr des Chriſten mit Gott“ ausgeſprochen. 
„Jeder, dem Religion mehr iſt als ein Schatz von Kenntniſſen oder eine 
Laſt von Geboten, erlebt doch bisweilen Erregungen des Gefühls, in denen 
er erſt den eigentlichen Ertrag von allem, was religiös bedeutungsvoll iſt, 
zu erfaſſen meint. Wer dieſe Erregungen kennt, weiß auch, daß er keiner 
eigenen Reflexion und keiner Belehrung bedarf, um ſie zu deuten. Das 
Ergriffenſein iſt vielmehr ſo beſchaffen, daß er ſeinen Gott darin finden 
muß, der ſich ihm fühlbar macht und ihn in die innere Verfaſſung verſetzt, 
die ihn beſeligt. Dieſe Stimmung, in welcher das „Gott iſt gegenwärtig“ 
der Ausdruck eines einfachen Erlebniſſes wird, kann freilich auch bei 
dem Frömmſten nicht jeden Moment durchdringen und jede innere Be- 
drängnis auflöſen.“ Ohne ſolche „geheiligten Momente unmittelbarer 
Gotteserfahrung“ fei „alles übrige fo leer und eitel, daß es gar nicht ver- 
dient, Religion genannt zu werden.“ Mit Recht erblickt Herrmann in 
dieſem Zuſtand ein allgemein religiöſes Erlebnis, das nicht nur im Chriften- 
tum auftritt. (A. a. O., 5. Aufl. Stuttgart 1908, S. 15f.) 
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Zwei Momente treten in dieſen Erlebniſſen zutage: ein ſcheinbares 
inneres Erfahren Gottes und eine Vereinigung mit ihm. Der 
Anterſchied gegenüber den Feſuserfahrungen liegt darin, daß, wie eine 
nähere Analyſe zahlreicher Zeugniſſe deutlich ergibt, Gott hier nicht 
ſeiner Perſönlichkeit nach vorgeſtellt und zum Objekt einer Einfühlung 
wird. Die Deutung der Feſuserlebniſſe ijt auf die myſtiſche Gotteserfahrung 
nicht übertragbar. Was in dieſen Fällen dem Individuum den Gedanken 
nahelegt, mit Gott in unmittelbarer Berührung zu ſtehen, iſt vielmehr 
einfach die Werthöhe des eigenen Zuſtandes, wie ich das in der Schrift 
„Die religiöſe Erfahrung als philoſophiſches Problem“, Berlin 1915, 
näher ausgeführt habe, — ich verweiſe darauf. Das Subjekt ſteigt 
zu einer Höhe des Wertes empor, die noch weit über den höchſten Werten 
des außerreligiöſen Lebens gelegen iſt. Auf ſolcher Höhe muß ſich das 
Leben Gottes befinden, ich erlebe es mit, — das ſind die Gedanken, zu 
denen der ſolche Erhebung des eigenen Zuſtandes ins Göttliche Erlebende 
dann fortſchreitet. 

Ob in den religiöſen Erhebungszuſtänden mehr vorliegt, als eine 
ſolche rein ſubjektive Erhebung des Individuums, d. h. ob in ihnen tat- 
ſächlich eine reale Erfahrung des göttlichen Weltgrundes eintritt, iſt eine 
noch offene Frage, für die noch keine wiſſenſchaftliche Entſcheidung ge— 
troffen werden kann. Von zahlreichen, ja wohl den meiſten religiöſen 
Perſönlichkeiten höheren Typus wird ſie als unmittelbar im Erlebnis 
enthalten behauptet. Es wird, wenn wir es wiſſenſchaftlich formulieren, 
das Vorhandenſein evidentieller Wahrnehmung einer göttlichen 
Macht innerhalb der Seele in Anſpruch genommen (ohne daß die— 
ſelbe wohl in ihrem vollen Umfange ins Bewußtſein eintritth. Aber 
zu wiſſenſchaftlicher Evidenz iſt dieſe Behauptung bisher noch nicht er— 
hoben worden. Auf jeden Fall iſt der Gottesbegriff, der aus ſolchen 
Erlebniſſen, alſo empiriſch, gewonnen werden könnte, nicht völlig identiſch 
mit dem ſonſtigen, es fehlen ihm Eigenſchaften wie Allmacht und All— 
wiſſenheit, nur unvergleichliche Werthöhe, freilich das Weſentlichſte, 
ſcheint ſo als ſein Weſen ausmachend von Gott prädiziert werden zu können. 
Der die Angaben der religiöſen Perſonen beſtreitende Forſcher bleibt 
darauf angewieſen, in deren Ausſagen logiſche Ungereimtheiten aufgu- 
decken, wofern er ſich nicht einfach, wie es die Regel iſt, mit bloßem nicht 
weiter begründetem Beſtreiten begnügt. 

Vielleicht die beſten Zeugniſſe, die wir bisher beſitzen, rühren aus der 
Gegenwart her und find von Th. Flournoy veröffentlicht worden („Une 
mystique moderne“, Archives de Psychologie, Nr. 57—58, Mai 1915). 
Sie ſtammen von einer Schweizer Franzöſin, Cécile BE, und haben 
ihren Vorzug darin, daß ſie mit vollem Bewußtſein Deſkription und 
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theoretiſche Reflexion auseinander zu halten beſtrebt ſind. Aus ihren 
Beſchreibungen geht dreierlei hervor: ſie erkennt erſtens an, daß es ſich 
um das Erlebnis eines höchſten Wertes handelt. „Le divin est devenu 
pour moi tellement plus profond, indicible, ineffable, dépassant tellement 
tout ce que j’avais congu comme divin, que, du coup, les autres valeurs 
changent de place“ (S. 76). Dod geht fie darüber noch hinaus, inſofern 
als ſie offenbar nicht nur ein rein ſubjektives Erhebungsgefühl des eigenen 
Ich annimmt, ſondern das Eintreten einer göttlichen neuen Wirklichkeit 
ins Bewußtſein behauptet, eine „Expérience de sa Réalité“ (S. 93). 
„Dans un sens, je n’ai plus a croire en Dieu, .. puis que c'est 
lExpérience elle- meme qui s'im pose à moi“ (S. 104). Orittens ſtellt 
ſie ſelbſt feſt, daß dieſes Wirkliche nicht ohne weiteres mit dem chriſtlichen 
Gottesbegriff identifiziert werden kann. Selbſt darüber, daß das Gdtt- 
liche, das ſie erfährt, perſönlicher Natur iſt, urteilt ſie nicht mit eindeutiger 
Beſtimmtheit. „. . . Et pourtant ensuite“, ſagt fie gelegentlich, „quand 
s'affaiblit l'impression premiére sous la poussée de la réflexion, la 
méme conviction me ressaisit toujours à nouveau: Il me faut un Dieu 
personne!“ (S. 102). 

Aber auch wenn wir noch vorſichtig zurückhalten mit der Antwort 
auf die Frage, ob wirklich eine wenigſtens teilweiſe Erfahrung Gottes 
ſtattfindet, ſo erhebt ſich dann doch noch, auch bei etwaiger Verneinung, 
die weitere Frage, ob nicht vielleicht wenigſtens eine Einwirkung 
Gottes auf die Seele ſtattfindet. Auch die Behauptung davon findet 
ſich oft in den Selbſtzeugniſſen ausgeſprochen. Der pſychiſche Akt, in 
dem auch heute noch am häufigſten ein unmittelbarer Verkehr mit Gott 
erblickt wird, iſt das Gebet. Gott braucht dabei nicht als ſelbſt mit erlebt 
aufgefaßt zu werden, obſchon es meiſt doch wohl andeutungsweiſe der 
Fall iſt, wohl aber wird eine Wirkung von ihm als empfunden behauptet. 
Der Menſch fühlt ſich geſtärkt, erhoben, getröſtet, und er ſchreibt dieſe 
Wirkungen Gott ſelbſt zu, während der pſychologiſche Skeptiker darin 
lediglich eine rein innerliche Wirkung des Vertrauens auf Gott und der 
ſeeliſchen Konzentration des Betenden in der Hingabe an ihn erblicken 
wird. Das Entſcheidende iſt auf jeden Fall auch hier das paſſive Auf— 
treten ſeeliſcher Regungen. Das Individuum ruft ja nicht durch einen 
Willensakt den Troſt und die Stärkung, die es erlebt, in ſich hervor, — 
das iſt gar nicht möglich — ſondern im Anſchluß an das Gebet und die 
Hingabe an Gott treten fie in ihm auf. Es wäre intereſſant, dieſe Gebets- 
erlebniſſe in ausführaͤchen Selbſtzeugniſſen geſpiegelt zu ſehen, aber 
leider ſind Zeugniſſe über ſolche weitverbreiteten religiöſen Erlebniſſe 
ſpärlicher und knapper als über einzigartige Vorgänge. Die Behauptung 
über eine erlebte Einwirkung Gottes auf die Seele wird meiſt 
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von der Ausſage über eine Erfahrung Gottes nicht ſtreng geſchieden, 
obwohl es ſich doch um zweierlei handelt. So ſchwankt ſelbſt Herrmann 
zwiſchen Ausdrücken einer unmittelbaren „Erfahrung Gottes“ und einer 
bloßen „Einwirkung“ ſeiner auf die Seele. 

Was die Realitätsfrage anlangt, ſo hat Fames eine Einwirkung 
Gottes auf das religiöſe Individuum, allerdings nicht auf fein Bewußt 
ſein, ſondern die „unterbewußte“ Zone ſeines Seelenlebens, wirklich 
angenommen, und eine Widerlegung ſcheint auch mir auf jeden Fall 
unmöglich zu ſein. Sollte ſich gar im weiteren Verlauf der parapſychiſchen 
Forſchung mit Sicherheit ergeben, daß eine rein pſychiſche Wechſelwirkung 
von Menſchen aufeinander möglich iſt, ſo würde dieſe Auffaſſung erſt 
recht an Haltbarkeit gewinnen. Mit einem ſolchen allgemeinen Zugeſtändnis 
kann ſich aber die Religionspſychologie nicht begnügen. Sie bedarf einer 
genaueren Problemſtellung. Es erhebt ſich für ſie vor allem die Frage, 
wie eine ſolche Einwirkung durch Gott oder ein anderes im Tranſzendenten 
lebendes Weſen als ſolche erfahren werden könnte. So außerordentlich 
wichtig ſie iſt, ſo iſt doch die Frage bisher noch nie geſtellt worden, ob 
die Behauptung, eine ſolche Einwirkung von Gott erfahren zu haben, 
mehr als ein, wenn auch vielleicht durchaus richtiger, ſo doch in Wirklichkeit 
blinder Glaube iſt, oder ob es zu einem wirklichen Wiſſen von jener 
Einwirkung kommen kann. Könnte eine ſolche Einwirkung vom ſie 
erlebenden Individuum evident als ſolche erkannt werden, ohne daß 
der einwirkende Faktor, Gott, mit ins Bewußtſein eirtrdte? Müßte 
er nicht ſelbſt mit wahrgenommen werden, damit ein evidentes Urteil 
über ſeine Einwirkung auf das Individuum möglich würde, wenn 
er auch nicht in ſeinem ganzen Weſensumfang perzipiert zu werden 
brauchte? Oder ſollte es vielleicht ein beſtimmtes Erlebnis des Be— 
einflußtſeins geben? Und wenn ja, mit welchem Rechte wird dann 
Gott als die Urſache der Beeinfluſſung angeſehen, wo er doch nicht mit— 
erlebt wird? Alles das ſind Fragen, auf die nur der ſolche Erlebniſſe 
beſitzende religiöbſe Menſch in eigener Analyſe Auskunft geben könnte. 
Die Vielheit der Religionen und der Erlebniſſe würde der Objektivität 
von Beziehungen mit Gott nicht ohne weiteres widerſtreiten, denn warum 
ſollte es nicht verſchiedene Formen der Beeinfluſſung geben? Es ſetzt 
allerdings ein höchſtes Maß von intellektueller Selbſtüberwindung voraus, 
wenn gefordert wird, auch im religiöſen Erleben noch zu ſcheiden zwiſchen 
dem eignen Glauben und dem doch wohl meiſt weſentlich enger um— 
grenzten Wiſſen. Jedenfalls würde es aber nur dann möglich ſein, die 
„Illuſionstheorie“ durch eine andere zu erſetzen, wenn eben für den 
religidfen Menſchen neben den Glaubensakten noch Momente beſonderer 
Art im Bewußtſein auffindbar ſind, wenn er — mit anderen Worten — 

Oeſterreich, Einführung in die Religionspſychologie. re 


Glaubens- 
offen; 
barungen. 


Die Bedeu- 
tung der 
Sefus-Erleb- 
niffe. 


08 II. Teil. Die Formen der Offenbarung. 


nicht bloß glaubt, mit Uberweltlidem in ee zu ſtehen, ſondern 
wenn er es evident erfährt. 

In der modernen religiöſen Literatur tritt ye Terminus Offen- 
barung aber noch in anderen Zuſammenhängen als den bisher behandelten 
auf. Man glaubt z. B. in der geiſtigen Beſchäftigung mit Fefus gleichzeitig 
Gottes in einer Weiſe inne zu werden, die eine Offenbarung im engen 
Sinne des Wortes darſtelle. Ein prägnantes Beiſpiel auch dafür bietet 
wiederum Herrmann. Er ſchreibt: „Wir brauchen es nun nicht 
mehr durch einen anderen zu hören, daß ein Gott ſei. Denn die Tatſache 
des inneren Lebens Feſu, die uns ſelbſt gegenwärtig iſt, können wir nicht 
anſchauen, ohne Gottes dabei inne zu werden. Ebenſowenig brauchen 
wir von anderen zu hören, wie Gott auf uns wirke. Denn in eben dem 
Vorgang, der uns ſeiner gewiß macht, tritt Gott mit uns in Verkehr. 
Wie Gott wirkt, erfahren wir, indem wir erleben, daß Gott uns durch 
die geiſtige Macht Feſu fühlen läßt, wer er ſelbſt ſei, was er wolle und mit 
uns vorhabe.“ (S. 95f.) — Wir haben bisher den weiteſten Raum für 
die Bejahung einer Bewußtſeinsberührung mit dem Tranſzendenten 
gelaſſen, die Möglichkeit einer ſolchen nicht kurzſichtig in naturaliſtiſcher 
Voreingenommenheit beweislos abgelehnt. Daß es ſich aber auch bei 
ſolchen Erlebniſſen, wie ſie dieſer Schilderung zugrunde liegen, darum 
handeln könnte, will wenig einleuchten. Es kann durchaus ſo ſein, daß die 
Anſchauung der Perſönlichkeit Jeſu einen Menſchen zum Glauben an 
die Exiſtenz Gottes führt: find jo hohe Werte möglich, wie fie in Feſu 
Weſen beſchloſſen ſind, dann gibt es auch einen Gott; derartige Gedanken- 
folgen ſind durchaus möglich, aber eine Erfahrung Gottes im eigentlichen 
Sinne ſind ſie nicht. Daß es nicht ſo iſt, ſoll wohl auch mit dem vielfach 
in Gebrauch befindlichen Worte „Glaubenserfahrungen“ oder „Glaubens- 
offenbarungen“ angedeutet werden. Dann aber ſind dieſe Worte eben 
auch nur bildlich zu verſtehen und ſollten deshalb überhaupt nicht in An- 
wendung kommen. Sie täuſchen dem Unbefangenen etwas vor und geben 
ſich den Anſchein, etwas zu meinen, was ſie in Wahrheit nicht meinen. 
Es ijt überhaupt eine üble Sitte im religiöſen theologiſchen Sprach- 
gebrauch, metaphyſiſche Termini auch dann noch beizubehalten, wenn 
man ihren urſprünglichen Sinn preisgeben muß. 

Es liegt nahe zu ſagen, eine etwaige Auflöſung des Erlebniſſes eines 
Verkehrs mit Feſus in Gemütserhebungen und paffive Einfühlungs- 
vorſtellungen nehme ihm dadurch jeden Wert. Es wäre aber nicht richtig. 
Von wie großem Wert eine innere Verſenkung in eine andere Perſönlichkeit 
ſein kann, zeigt ſich ſchon außerhalb der Religioſität. Der Kultus, der 
von manchen Seiten der Perſon Goethes dargebracht wird, beſeligt und 
erhebt ſeine Verehrer auf eine höhere Stufe, indem er einen Abglanz 
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von Goethes innerem Sein in ihre Seele wirft. Es gibt eine ganze Stufen 
folge von Erlebniſſen von dem Umgang mit Gott und dem Gottesſohn 
hinab bis zu ſolchen nicht mehr religiöſer Perſonenverehrung. Die Urſache 
für den Einfluß des Nacherlebens einer fremden Perſönlichkeit auf das Eigen- 
leben des Nacherlebenden liegt in der Tendenz der Gefühlsvorſtellungen, 
zu echten Gefühlen zu werden. Wer mit voller Hingabe Taines berühmte 
Schilderung von Napoleons Perſönlichkeit lieſt, deſſen eigenes Seelen⸗ 
leben nimmt für einen Augenblick einen höheren Spannungszuſtand an. 
Der Didter gar mit ſeiner erhöhten Vorſtellungskraft verwandelt ſich in der 
Produktion faſt in die ſelbſtgeſchaffenen Geſtalten. Nicht anders iſt es 
mit der Vorſtellung Jeſu. Wer dauernd ein Bild von ſeinem Weſen in 
ſich trägt und mit Bewunderung ſeiner Werthoheit gewahr geworden 
iſt, auf den wirkt dieſe innere Vorſtellung normalerweiſe ſelbſt um— 
geſtaltend. 

In unſerm kritiſchen Zeitalter geht auch der religiöſe Menſch oft 
in ſeinen eigenen Behauptungen nicht mehr hinaus über die Annahme 
des Vorliegens bloßer derartiger Einfühlung in Feſus. Es ſcheint mir 
nicht, als wenn die Beſchreibung religiöſer Vorgänge durch W. Herrmann 
über die kirchliche „Rechte“ hinaus Geltung hat. In der liberalen 
Frömmigkeit iſt die überwiegende Überzeugung die, Feſus lediglich ver- 
mittelſt der Vorſtellung, nicht aber als eigentliche Wirklichkeit zu beſitzen. 
Und auch die Mehrzahl der orthodox Gebliebenen geht doch wohl über 
den Glauben an die Exiſtenz Jeſu nicht hinaus, fie meint nicht, eine 
perſönliche Erfahrung von ihm im wörtlichen Sinne zu beſitzen. Dieſe 
einfache „Glaubensreligioſität“ muß heute als die durchſchnittliche Form 
chriſtlicher Religioſität bezeichnet werden. Aber auch unter dieſen Um- 
ſtänden ſpricht theologiſcher Sprachgebrauch oft gern von Glaubens 
erfahrungen in dem Sinne, daß z. B. die Erlöſung durch Chriſtus 
oder die Vergebung der Sünde vom Frommen erfahren werde. Es iſt 
allerdings richtig, daß die Gemütserfahrung, der Eindruck, den der Glaube 
an Feſu Opfertod im Individuum hervorruft, derſelbe ijt, mag nun dieſer 
Opfertod im Sinne der Dogmatik ftattgefunden haben oder nicht. Das 
aber iſt offenbar nicht die Meinung jener Rede von Glaubenserfahrungen, 
ſondern in ihr liegt beſchloſſen der Gedanke, daß dieſe „Erfahrung“ ein 
Analogon zur gewöhnlichen Sinneserfahrung darſtellt und wie dieſe die 
Realität ihres Objekts fo fie die Realität des Opfertodes Jeſu garantiere. 
Davon kann aber keine Rede fein. Das Individuum hat eine pſychologiſche 
Erfahrung von der Tatſache, daß es an dieſen Opfertod glaubt, der Ge— 
danke an dieſen wirkt auf ſein Gemüt, — ein anderer Tatbeſtand iſt nicht 
vorhanden. Ebenſo ſchweren Bedenken unterliegt es, wenn etwa ſchon 
das willentliche Nacherleben von Fefu Perſönlichkeit eine innere Erfahrung 
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von ſeinem Leben genannt wird. Denn dann müßte auch in bezug auf 
die hiſtoriſche Nachfühlung der Perſönlichkeit Alexanders des Großen 
als von einer Offenbarung ſeiner Perſon geredet werden, ja ſogar in bezug 
auf die Vorſtellung von Romanperſonen. Es muß mit allem Nachdruck 
hervorgehoben werden, daß auch in dem erhabenſten Gemütseindruck 
von der Geſtalt Feſu, ſeinem Lebens- und Leidensgang weder die 
geringſte Gewähr für die Realität des in den Evangelien Berichteten 
noch für ſein Fortleben enthalten iſt. Der Eindruck von der Perſon 
Seju kann zum Glauben an ſeine Herkunft aus Gott führen, aber ein 
Beweis für dieſelbe iſt damit nicht gegeben. 

Wenn aber etwa entgegnet werden ſollte, unter „Offenbarung“ 
oder „Erfahrung“ werde hier gemeint, daß dem Menſchen in der Perſon 
Seju eine Höhe ſittlicher Werte entgegentritt und zum Bewußtſein 
gelangt, von der er vorher nichts gewußt hat, ſo iſt damit dann nicht 
mehr, ſondern genau Analoges geſagt, als wenn wir davon ſprechen 
würden, daß ſich in Alexander dem Großen und Sokrates hohe Werte 
offenbaren, oder daß der Parthenon eine unendliche Höhe der Schönheit 
offenbart. Wit dieſer Feſtſtellung wird die Bedeutſamkeit folder Erleb— 
niſſe für das Individuum wiederum nicht angetaſtet. Die Perſon Feju 
macht auch auf Menſchen Eindruck, die im Tod volle Vernichtung ſehen. 
Solche „Wertoffenbarungen“ ſind ſicherlich nichts Geringes. Auch 
auf dieſer Grundlage kann ſich trotz jedes Fehlens eines Glaubens an 
ein tranſzendentes Höheres ein hochwertiges Leben des Menſchen auf- 
bauen. Za vielleicht kommt wiſſenſchaftliches Verfahren niemals über 
die Feſtſtellung der Erfaſſung von Werten hinaus, ohne zum Beweis 
tranſzendenter Realität dahinter fortſchreiten zu können. Das Wort 
„Offenbarung“ iſt bei der Anwendung auf Werterlebniſſe in durch- 
aus anderem, weit anſpruchsloſerem Sinne gebraucht als der Enthüllung 
metaphyſiſcher Realität. Jedoch iſt ohne weiteres zuzugeſtehen, daß der 
Totaleindruck ein viel erſchütternderer ſein muß, ſobald jemand an das 
Fortleben Feſu glaubt und perſönlich zu ihm als einem Lebendigen in 
realen Beziehungen zu ſtehen, ihn alſo wirklich zu erfahren meint, ſelbſt 
wenn das bloß ſubjektiver, alſo im Grunde irriger Glaube iſt. 

Alle Glaubensakte ſind, das ſei noch hinzugefügt, durchaus paſſiver 


Natur, denn es iſt die merkwürdige Eigenſchaft wie unſerer Urteile, 


ſo auch unſerer Glaubensakte, daß ſie unſerem Willen nicht unterſtehen. 
Es kann niemand willentlich von Gott oder der Erlöſung durch Feſus 
überzeugt ſein. Man kann ſich danach ſehnen, zu glauben, aber man kann 
den Glauben in ſich nicht erzwingen. Der Glaube iſt ein Geſchenk. „Herr, 
ich glaube, hilf meinem Unglauben“, drückt den inneren Tatbeſtand aller 
derer aus, die auf dem Wege zu einer Religion, aber noch nicht in ihr ſind. 
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Sehr gut ſagt Schlatter vom Glauben des religiöſen Menſchen: „Wir 
haben nur das fertige Reſultat vor uns und dabei das deutliche Bewußt— 
ſein: Was hier geworden iſt, das ijt nicht dein Produkt. Wo das Bewußt- 
ſein vorhanden wäre: »Ich habe mir meinen Glauben zurechtgemacht; 
ich habe mich gläubig gemacht ..., da würde ich meinerſeits die An- 
wendung des Begriffs „Glaube“ durchaus verweigern. Dem, der mir 
ſagt: »Ich glaube das, weil ich das glauben will«, ſage ich: »Ou weißt 
gar nicht, was Glaube iſt«“ (in: „Die Furche“, 2. Jahrgang 1911/12, S. 11). 

Mit der Unfreiwilligkeit des Glaubens ſteht im Zuſammenhang der Wachſen des 

geheimnisvolle Charakter ſeines Wachstums. Der religiöſe Glaube hat, Glaubens an 
wenn er in einem Individuum einmal auftritt, meiſt eine Tendenz zu Stärke und 
wachſen. Nicht nur wird er feſter, unerſchütterlicher, widerſtandsfähiger N 
gegen widerſtreitende Tatbeſtände, ſo z. B. der Glaube an die Güte 
Gottes, ſondern er vermehrt auch ſeinen Inhalt. Das gilt nicht nur vom 
Durchſchnittsindividuum, ſondern auch von den Religionsſchöpfern. 
Auch bei Feſus ijt ein ſolches Wachſen ſeines Glaubens noch erkennbar. 
Er hat ſich offenbar nicht von vornherein für den Meſſias gehalten. In- 
folge dieſes Wachſens des Glaubens hat es einen tieferen Sinn, wenn 
neuere proteſtantiſche Theologen, wie Schleiermacher und Herrmann, 
die Oogmatik nicht auf die Tradition ſondern die erlebten Glaubens— 
vorgänge gründen und von dieſen ihren Ausgang nehmen wollen. 
Das hätte wenig Sinn, wenn das religiöſe Glaubensleben in nichts weiter 
beſtände als intellektuellen Glaubensakten an Dogmen, die auf der Schule 
und im Konfirmationsunterricht eingeprägt worden ſind. In Wahrheit 
wachſen und wandeln ſich die Glaubensakte im Laufe des Lebens des 
einzelnen wie im Laufe der Kultur. Intellektuelle Selbſtkritik ſpielt 
dabei mit eine Rolle, aber doch mehr eine negative, ausſcheidend— 
reinigende. Daneben findet auch ein Aufbau des Glaubens in gewiſſem 
Umfange ſtatt. Die dogmatiſchen Kämpfe der erſten Jahrhunderte des 
Chriſtentums legen ein Zeugnis im großen Stil davon ab, 

liber die Literatur, welche auf die in dieſem Kapitel behandelten Literatur. 
Probleme Bezug nimmt, iſt zu bemerken, daß ſie mit der allgemeinen 
religionsphiloſophiſchen Literatur bzw. der theologiſchen Dogmatik im 
weſentlichen zuſammenfällt. Eine Spezialbehandlung haben dieſe Probleme 
vom modernen philoſophiſch-pſychologiſchen Boden aus noch nicht 
gefunden. — Den pſychologiſchen Aufbau der religiöſen Glaubensakte 
des Ourchſchnittsreligiöſen und ſeine Abhängigkeit von affektiven 
Momenten hat am eingehendſten Heinr. Maier unterſucht in ſeiner 
„Psychologie des emotionalen Denkens“, Tübingen 1908, IV. Abſchn., 
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III. Teil. 
Die Entwickelungsſtufen der Religioſität. 
Achtes Kapitel. 
Die Neligioſität der Primitiven. 


I. Die Pygmäen. 
Primitive Wie auf anderen Kulturgebieten hat ſich auch auf dem der Religion die 
und Kultur- Unterſcheidung zwiſchen Kultur- und Primitivpölkern durchgeſetzt, zwiſchen 
völker. denen als Übergangsgebilde noch die Halbkulturen ſtehen, wie fie ſich 
etwa im alten Amerika entwickelt hatten. Die ſtärkſten Schwankungen hat 
das Urteil über die Primitiven durchgemacht. Und noch heute beſteht 
keine rechte ÜUbereinſtimmung in ihrer Einſchätzung. Das liegt daran, 
daß man ſich noch immer fo ſchwer von der Neigung befreit, in den Pri- 
mitiven eine homogene Maſſe zu ſehen. Was die inhaltliche Seite angeht, 
ſo ſah man unter dem Einfluß von Rouſſeau „die Wilden“ allgemein 
als harmlos naive Naturkinder an, deren Naturzuſtand im Gegenſatz 
zur verderbten Kultur als erſehnenswertes Ideal erſchien („Rückkehr 
zur Natur!“). Gegen Ende des 19. Jahrhunderts erfolgte unter dem Ein- 
fluß von Koloniſationspolitikern vom Typus Eugen Peters ein Umſchlag 
ins Gegenteil. Der Primitive gilt als Beſtie, die, ſoweit ſie nicht bereits 
totgeſchlagen worden iſt, dazu da iſt, dem weißen Koloniſator als Arbeits- 
tier oder zu ſonſtiger Verwertung zu dienen. Beide Auffaſſungen behandeln 
die Primitiven als Einheit. In Wahrheit ſind die Gegenſätze zwiſchen ihnen 
noch größer als die zwiſchen irgendwelchen Kulturvölkern. Die kolonialen 
Verwaltungen wiſſen das. Immerhin haben alle primitiven Völker gewiſſe 
Züge miteinander gemeinſam, in erſter Linie die geringere Wertproduk— 
tivität gegenüber den Kulturvölkern: ſie haben keine Kultur in unſerm 
Sinne hervorgebracht. Dieſer Mangel ijt es zuletzt, der zwiſchen PBrimitiv- 
und Kulturvölkern überhaupt zu unterſcheiden zwingt. Beim Primitiven 
überwiegen die primären Lebensvorgänge. Vor allem ſteht der Intellekt 
im Banne der Praxis, der primitive Menſch kennt keine eigentliche Wiſſen— 
Intelligenz. ſchaft. Seine intellektuelle Begabung ſelbſt wird heute weit höher ein- 
geſchätzt als früher. Forſcher wie Preuß und Wundt ſtellen ſie ſogar 
neben die des Europäers, was aber nur in gewiſſer Hinfidt richtig fein 
kann, denn ſie erhebt ſich nicht zu kultureller Tätigkeit. Auch Mary 
Kingsley ſchätzt ſie hoch ein. Boas glaubt überhaupt nicht an über— 
mäßig große Rangunterſchiede der verſchiedenen Raffen und erblickt im 
Milieu den entſcheidenden Faktor. Genaue pſychologiſch befriedigende Feſt⸗ 
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ſtellungen ſtehen noch aus. Dringend notwendig iſt dazu vor allem auch 
eine umfaſſende Unterſuchung über den Leiſtungsumfang der in Hoch— 
kulturverhältniſſe hineingekommenen einzelnen Sprößlinge primitiver 
Völker. Anterſuchungsmethoden, die der Forſcher draußen innezuhalten 
hat, ſind jetzt ausgearbeitet und auch bereits von T hurnwald auf dem 
Bismarck-Archipel und den Salomo-Inſeln angewandt worden: „Vorſchläge 
zur pſychologiſchen Anterſuchung primitiver Menſchen, geſammelt und 
herausgegeben vom FInſtitut für angewandte Psychologie“, 1. Teil, Leipzig 
1912 (Beihefte zur Zeitſchrift für angewandte Psychologie Nr. 5); Richard 
Thurnwald, „Ethnopſychologiſche Studien an Südſeevölkern auf dem 
Bismarck-Archipel und den Salomo-Inſeln“, Leipzig 1915 (ebenda, BVei- 
heft 6). Die Ergebniſſe ſind bedeutſam genug; ſie kontraſtieren in manchen 
Punkten ſo merkwürdig mit dem, was von den Pygmäen berichtet wird, 
daß dringend notwendig iſt, die pſychiſche Konſtitution auch dieſer in ähnlich 
gründlicher Weiſe zu unterſuchen. Soviel aber ſcheint ſowohl für die 
klein- wie die großwüchſigen Primitiven feſtzuſtehen, daß eine gewiſſe 
pſychiſche Paſſivität die tiefſte Arſache ihrer Kulturloſigkeit iſt. Thurn— 
wald geht ſo weit, zu erklären, daß es ſelbſt noch „bei den traurigſten und 
verfallenſten Repräſentanten der weißen Gattung, die auf weltverlaffenen 
kleinen Inſeln in jammervoller Weiſe vegetieren“, deutlich zutage trete, 
daß der Europäer „aktiver und geiſtig agiler, empfindungsreicher und 
anpaſſungsfähiger“ ſei als der Eingeborene (a. a. O. S. 127). 

Die geringe kulturelle Geſamtproduktivität iſt eigentlich der einzige 
gemeinſame Grundzug der Primitiven. Für die übrigen Wertſphären, 
jo namentlich für die ſittliche, laſſen ſich ähnlich allgemeine Urteile nicht 
fällen. Von einer allgemeinen ſittlichen Unterlegenheit dem Ourchſchnitts— 
europäer gegenüber kann keine Rede ſein. Es gibt zwar Völker, die 
dem von Peters charakteriſierten Wilden- Typus einigermaßen ent— 
ſprechen, aber auch umgekehrt ſolche, die Rouſſeaus idealem Naturmenſchen 
recht ähnlich ſehen. Höchſtens eine gewiſſe kindliche Unſtetheit und hoch- 
gradige affektive Beſtimmtheit durch den Moment laſſen ſich als generelle 
Merkmale der Primitiven hinſtellen. Es iſt aber gewiß nicht richtig, wenn 
der verdiente Miffionar Warned auf dieſer Grundlage die großen 
ethiſchen Anterſchiede verſchiedener Völker allein durch die Ver— 
ſchiedenheit der Lebensbedingungen klären will: Seien dieſe günſtig, 
fo könne ſich freilich ein Leben entwickeln, das faſt wie eine Idylle 
an muten kann; ſeien die Lebensbedingungen ungünſtige, fo komme 
es dagegen zu ganz erſchreckenden Zuſtänden. Zwar werden in der Tat 
die äußeren Umſtände dazu beitragen, die Unterſchiede zwiſchen den 
Völkern noch zu verſchärfen, aber von entſcheidender Bedeutung ſcheinen 
fie nicht gu fein. Es beſtehen primäre Anterſchiede zwiſchen ihnen. Ob 
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äußere Not, wie bei den Eskimo, zu altruiſtiſchem Zuſammenſchluß führt 
oder, wie bei den Bataks, zu einem zügelloſen Kampf aller gegen alle, 
hängt vom Charakter einer Menſchengruppe ab. 
Religivje Angeſichts der ſtarken allgemeinen pſychiſchen Anterſchiede zwiſchen 
Anterſchiede den primitiven Völkern überraſcht es nicht, daß ſie ſich auch in religiöſer 
zwiſchen Beziehung durchaus unähnlich ſind. Auch hier hat die Beurteilung die 
ies größten Schwankungen durchgemacht von der Annahme eines univerſellen 
urſprünglichen Monotheismus an bis zu der Anſicht, die für die primitipſte 
Stufe überhaupt jede Spur von eigentlicher Religioſität beſtreitet. Die 
neueſte Wendung iſt merkwürdigerweiſe von doppelſeitiger Art: bei 
einem Teil der Forſcher tritt eine deutliche Abwendung von einer allzu 
ſtarken Herabſetzung der Primitiven hervor, ein Steigen der Achtung 
vor ihnen, — bei einem anderen Teile hat ſich erſt recht der Glaube an 
ein vorreligiöſes präanimiſtiſches Stadium durchgeſetzt, in welchem nur 
Magie, aber keine Spur von Religioſität beſtand. Die Gefahr einer uner- 
laubten Generaliſierung liegt auch hier vor, einer unzuläſſigen Beurteilung 
eines Volkes nach dem andern. Die Völker ſtehen auch in religiöſer Hinſicht 
nicht auf gleicher Stufe. 
Die Wir wenden uns zunächſt den Pygmäen, den Kleinvölkern, 
Pygmäen. zu. Man verſteht unter ihnen Völker, deren Durchſchnittsgröße nicht 
über 150 om beträgt. Die Forſchung hat fic) ihnen erſt in den letzten 
zwei Jahrzehnten in dem verdienten Maße zuzuwenden begonnen. Zwar 
kannte ſchon das Altertum ihre Exiſtenz, aber ſeine Nachrichten galten 
bis in die zweite Hälfte des neunzehnten Fahrhunderts als unglaub- 
würdig, bis Schweinfurth fie in Afrika mit eignen Augen ſah. Geit- 
dem wurden auch in Aſien und Auſtralien an verſchiedenen Stellen 
Pygmäenſtämme entdeckt, bis die Ergebniſſe der weiterſchreitenden 
Forſchung ſchließlich in der Gegenwart aus anthropologiſchen wie ethno- 
logiſchen Gründen es immer wahrſcheinlicher gemacht haben, daß die 
Kleinmenſchen eine Menſchenform darſtellen, die urhafterer Art iſt, als 
die andern primitiven normalgroßen Völker es ſind. Wie die Pygmäen 
in bezug auf den Körperbau tiefer ſtehen als die Großmenſchen, ſo iſt 
auch ihre „Kultur“ noch weit unentwickelter; es ſind nur ſchwächſte Anfänge 
einer ſolchen vorhanden, nur Anfänge des Hausbaues, primitivſte Arten 
von Werkzeugen, ſo daß die Vettern Saraſin bei den den Pygmäen nahe 
verwandten Weddas auf Ceylon geradezu zu der Feſtſtellung einer Holz— 
zeit gekommen ſind — einer Stufe, auf der die Werkzeuge nur aus Holz 
(eventuell noch Muſcheln), noch nicht aus Stein hergeſtellt wurden. 
Sittlicher Angeſichts dieſes völlig rudimentären Zuſtandes ihrer Kultur war 
en der es nun eine große Überraſchung für alle Forſcher, die ſich mit den 
Pygmäen. Pygmäen näher beſchäftigten, daß fie in ethiſcher und auch religiöſer 
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Hinſicht weit höher als die fie umgebenden Großmenſchenraſſen ſtehen. 
Wenn man die Berichte R. Martins über die Senoi und Toala auf 
Walakka lieſt, fo teilt ſich uns eine tiefe Sympathie mit dieſer früheſten 
uns bekannten Menſchenart mit. 

Es fehlt den Pygmäen alle Wildheit. Wie ihre Geſichtszüge als 
mild und kindlich gutartig, wenn auch erregbar, geſchildert werden, auch 
auf den Photographien ſo erſcheinen, ſo entſpricht dem auch ihr Weſen. 
Nicht allein beſteht eine enge Zuneigung zwiſchen Eltern und Kindern, 
auch die übrigen Stammesmitglieder zeigen einen weitgehenden Altruis— 
mus zueinander, der ſelbſt dem Fremden gegenüber nicht verſagt. Sie ſind 
völlig zufrieden und glücklich in ihrem Zuſtand, friedfertig und hilfsbereit, 
ja fie beſitzen Waffen überhaupt nur zu Jagdzwecken, nicht zu irgend- 
einem Kampf gegeneinander. Diebſtahl und Unehrlichkeit find ſelten. 
Als ungünſtige Eigenſchaften kommen nur in Betracht eine gewiſſe kind— 
liche Unſtetheit und Affektivität. Auch in ſexueller Beziehung leben fie 
in ſittlich viel höher ſtehenden Verhältniſſen als die großwüchſigen Primi— 
tiven, ja als der Ourchſchnitt der Kulturvölker, vielleicht ſogar größtenteils 
in reiner Monogamie. Demgemäß nimmt auch die Frau eine relativ 
hohe Stellung ein, fie iſt Gefährtin, nicht Arbeitsſklavin des Mannes. Die 
ſozialen Verbände ſind überaus klein, ſie überſchreiten nicht kleinere 
Familienverbände mit einem Oberhaupt. Sklaverei iſt unbekannt. 

„Ehrenhaftigkeit und Gutartigkeit“, ſchreibt Martin von den Senoi, 
„ſind die Grundzüge ihres Charakters.“ „Iſt man mit ihnen vertrauter 
geworden, ſo wird man in ihnen ſtets heitere, zufriedene und freundliche 
Menſchen finden, die ohne Launen Tag für Tag denſelben Gleichmut 
zur Schau tragen. Dieſe heitere, freundliche Lebensart macht das Leben 
unter ihnen ſelbſt für den Europäer zu einem angenehmen. Ohne 
Bedenken teilt die Familie mit ihm ihre Nahrung, und wenn man ſie 
dafür beſchenkt, nimmt ſie das Gebotene faſt zögernd, ohne den Gedanken, 
einen Anſpruch darauf zu haben, und von neuem ſich verpflichtet fühlend.“ 
„Oer Senoi wird eine empfangene Gabe oder eine erwieſene Wohltat 
auch nie vergeſſen.“ „Ich kann dem Urteil verſchiedener Autoren bei- 
pflichten, daß der Senoi weder lügt noch ſtiehlt.“ „Es iſt mir nie vor- 
gekommen, daß ein Senoi etwas von mir verlangte oder bettelte.“ „So 
ausgeſprochen iſt ihr Rechtlichkeitsſinn, daß fie es für ein Anrecht hielten, 
etwas für ſich allein zu behalten, woran die übrigen Mitglieder der Familie 
nicht teilhaben ſollten. Dieſe Gutartigkeit des Charakters beherrſcht 
naturgemäß auch den Verkehr der Ehegatten untereinander und zu den 
Kindern. Ich habe .. . nie gehört, daß fie unter ſich ſtreiten, ihre 
Kinder ſchlagen oder ſonſtwie ungerecht ſtreng behandeln“ (R. Martin, 
„Die Inlandſtämme der Malayijden Halbinſel“, Jena 1905, S. 884 f.). 
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Hat man ſich mit dieſem gutartigen Charakter der Pygmäen vertraut 
gemacht, fo überraſcht es nicht mehr, daß fie auch in religiöſer Hinſicht 
auf höherer Stufe als die großwüchſigen Primitiven ſtehen. Die religiöſe 
Verfaſſung eines Volkes iſt ſtets aufs engſte abhängig von ſeinem ſittlichen 
Zuſtande. Ein fo ſanfter, friedfertiger Menſchenſchlag wie die Pygmäen 
kann in ſeiner Phantaſie keine blutdürſtigen Götter produzieren und als 
Herren der Welt proklamieren, wenigſtens nicht, ſolange er ſich ſelbſt 
tiberlaffen lebt und noch nicht die brutale Fauſt eines Eroberers im Nacken 
fühlt. Er kann ſchlechterdings keine Menſchenopfer darbringen. Seine 
Götter werden in ihrer Gemütsart nicht unter ihm ſelbſt ſtehen, fie werden 
gutartig und liebevoll wie er ſelbſt ſein. Das iſt eigentlich ſelbſtverſtändlich. 
Uberraſchend aber iſt, daß fie faſt auf monotheiſtiſchem Stand- 
punkt zu ſtehen ſcheinen. Es iſt zwar gerade auf religiöſem Gebiet noch 
vieles ungeklärt, aber im ganzen kann man ſich doch dem Eindruck nicht 
entziehen, daß die Wahrheit in der Richtung liegt, wie fie P. W. Schmidt 
in ſeiner verdienſtvollen Pygmäen-Monographie ſucht: „Die Stellung 
der Pygmäenvölker in der Entwicklungsgeſchichte des Menſchen“, Stutt- 
gart 1910. Die Pygmäenvölker anerkennen und verehren ein höchſtes 
ewiges Weſen, in dem ſie den Schöpfer und Herrn der Welt erblicken, das 
allwiſſend und — wie ſie ſelbſt — hilfreich und gut iſt und die Menſchen 
im Diesſeits und Fenſeits richtet. Das iſt der ſeeliſche Grundcharakter 
der Gottheit, an dem ſich dadurch nichts Weſentliches ändert, daß die 
Pygmäen fie ſonſt in naiv kindlicher Art — die Mythologie ijt im 
übrigen wenig entwickelter Art — wie einen Menſchen eſſend, trinkend, 
ſchlafend, in Zorn geratend, verheiratet ujw. denken. Ihr Wohnort iſt 
der Himmel. Heilige Stätten und Tempel ſind unbekannt. — Dieſe Gottheit 
iſt ihr eigenes Spiegelbild, nur in ihrer ſittlichen und intellektuellen 
Qualität geſteigert. Doch darf man ſich den Monotheismus der Pygmäen 
nicht als abſoluten vorſtellen. Es gibt bei ihnen zwar nicht viele Neben- 
götter, aber einige beſonders in die Augen fallende große Objekte wie 
Sonne und Mond werden beſeelt, die übrigen Gegenſtände jedoch nicht. 
Was ſie dem Monotheismus naherückt, iſt ihr Glaube an einen höchſten 
und guten Gott, nicht der Glaube an nur einen einzigen Gott, wennſchon 
freilich die Zahl der anderen göttlichen Weſen bei ihnen recht begrenzt 
iſt. Auffallend iſt auch das Fehlen eines Ahnen- und Dämonenglaubens 
im üblichen Sinne. Ihren Toten ſtehen fie pietätvoll gegenüber, fie 
beſtatten ſie, ohne ſie zu feſſeln oder ſonſt irgendwelche Vorſichtsmaßregeln 
gegen ein böſes Wirken der Toten zu treffen. Sie empfinden alſo offenbar 
keine Furcht vor ihnen. Ein anderer ſympathiſch berührender Zug an ihnen 
iſt die Catſache, daß auch der Zauberglaube bei ihnen keine beträchtliche 
Rolle ſpielt. Anrichtig freilich wäre es, in dieſer monotheiſtiſchen Struktur 
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und dem Fehlen von Tempeln, heiligen Stätten und einer ausgedehnteren 
Dämonologie und Mythologie einen Beweis beſonderer religiöſer Reife 
der Pygmäen zu erblicken, ſie iſt der Ausdruck intellektueller Unproduttivi- 
tät. Wäre es anders, fo müßten jene kindlichen Züge an ihrer Gottesidee 
fehlen. Die monotheiſtiſche Gottesauffaſſung iſt, wo ſie auf ſo primitiver 
Kulturſtufe auftritt, ebenſo wie auf höherer bei den Semiten, der Ausdruck 
von Phantaſiearmut. Gleichwohl ſteht natürlich dieſe Anſchauung trotzdem 
axiologiſch auf großer Höhe. Nur hat ſie ſie erreicht nicht durch lange 
Selbſtkritik, ſondern aus der Gunſt der Umſtände heraus. 

Es wäre von großer Wichtigkeit, uns eine genauere Vorſtellung 
von den ſubjektiven religiöſen Gemütszuſtänden der Pygmäen machen zu 
können. Leider laſſen in dieſem Punkte die Berichte viel zu wünſchen 
übrig. Es iſt wohl nicht bloß die große Scheu der Primitiven, ſich vor dem 
Europäer in religiöſer Hinſicht zu enthüllen, ſondern auch mangelnde 
religionspſychologiſche Einſtellung der Forſcher die Urſache für die 
Dürftigkeit des bisher vorliegenden Materials. Immerhin iſt bereits 
erſichtlich, daß die Pygmäen an die Gottheit Gebete richten und Opfer 
darbringen: fie verzichten auf die erſten Früchte des Jahres. Auch ſcheinen 
ſie die ſittlichen Normen, die ſie anerkennen, als Gebote Gottes anzu— 
ſehen. Bemerkenswert iſt, daß den echten Pygmäen alle enthuſiaſtiſchen 
Offenbarungserlebniſſe noch völlig abzugehen ſcheinen. Auch darin iſt 
nicht das Ergebnis einer allgemeinen Reife, ſondern gewiß ebenfalls 
ein Ausdruck ihrer allgemeinen pſychiſchen Produktionsarmut zu er— 
blicken. 

Die Feſtſtellung eines relativ hohen religiöſen Zuſtandes bei kulturell 
fo tiefſtehenden Völkerſchaften iſt für jeden in den üblichen Evolutions— 
lehren groß gewordenen Forſcher eine tiefe Uberraſchung geweſen. 

Völlig unangefochten, um das hinzuzufügen, iſt die Annahme eines 
gewiſſen primitiven Monotheismus aber auch jetzt noch nicht. Aus evo— 
lutioniſtiſchen Vorausſetzungen heraus hält Martin ſelbſt den Theismus 
von Inlandſtämmen der malayiſchen Halbinſel für ſekundäre Infiltration 
von außen, und Wundt macht gegen den Monotheismus der Andamaneſen 
eine Ahnlichkeit ihres Sintflutmythus mit dem jüdiſch-chriſtlichen geltend, 
die ebenfalls zur Annahme äußerer Veeinfluffung zwinge. Dieſe Ein— 
wände verlieren aber an Kraft, weil, wie wir wiſſen, auch noch bei zahl— 
reichen anderen Völkern monotheiſtiſche Anſätze beſtehen, für die chriſt— 
licher Einfluß jedenfalls ausgeſchloſſen ijt. Sie gehen aus evolutions— 
dogmatiſcher Befangenheit hervor. — Für die Kubus auf Sumatra, 
welche wohl die primitivfte bisher bekannte Kulturſtufe darſtellen, beſtreitet 
ihr Haupterforſcher B. Hagen („Die Orang Kubu auf Sumatra“, Ver— 
öffentlichungen a. d. Städt. Völkermuſeum Frankfurt a. M., Bd. II, 1908) 
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jede Spur von Religion. Da dieſe Behauptung aber mit ſeinen eigenen 
Detailmitteilungen, nach denen die Kubu Geiſterglauben beſitzen, in 
klaffendem Widerſpruch ſteht und Hagen ſelbſt ſichtlich aller Religion mit 
burſchikoſer Skepſis gegenüber ſteht, fo kommt bei der großen Zurück- 
haltung der Eingeborenen, von denen er prinzipiell nur Durchſchnitts- 
individuen, niemals aber durch Intelligenz ſich Auszeichnende befragte (1), 
in allen religiöſen Dingen ſeinem Zeugnis kein Gewicht zu. 

In gewiſſem Gegenſatz zu den echten Pygmäen, von denen bisher 
die Rede war, ſtehen bereits manche Völker, die ihnen anthropologiſch 
ſo nahe verwandt ſind, daß ſie oft in eine Reihe mit ihnen geſtellt werden, 
deren DOurchſchnittsgröße aber bereits etwas über 150 cm beträgt, fo 
daß ſie einen Übergang zu den großwüchſigen Völkern darſtellen. Es 
ſind bei ihnen bisher ähnliche hohe religiöſe Vorſtellungen wie bei den 
Pygmäen nicht nachgewieſen worden, obwohl fie dieſen auch pſychiſch 
überaus ähnlich ſind. Dazu gehören neben den Eskimo die durch die For- 
ſchungen der Vettern Saraſin berühmt gewordenen Wed das auf Ceylon. 

Ihr moraliſcher Charakter iſt ganz wie der der echten Pygmäen. 
Aber auf religiöſem Gebiet ſind unverkennbare Unterſchiede vorhanden. 

Die Saraſins ſelbſt glaubten ihnen, abgeſehen von einem gewiſſen 
Pfeilkult, jede Spur von Religioſität abſtreiten zu ſollen. Darin haben 
ſie, die nicht die Sprache der Wedda beherrſchten, ſich getäuſcht, wie die 
eingehenderen Unterſuchungen der engliſchen Forſcher Seligmann 
erwieſen haben. Die Weddas haben eine reichere religiöſe „Phantaſie“ 
als die echten Pygmäen, dafür tritt der Monotheismus ſtark zurück. Es 
beſteht bei ihnen ein ziemlich ausgedehnter Totenkult. Sie glauben an 
Fortexiſtenz der Verſtorbenen und verehren dieſelben, opfern ihnen, 
beten zu ihnen, vor allem zu den jüngſt Verſtorbenen. Daneben kennen 
ſie noch einige andere, ſozuſagen höhere Geiſter. Einer von ihnen nimmt 
eine gewiſſe Sonderſtellung ein, inſofern ein neu Verſtorbener ihn nach 
ſeinem Tode zunächſt um Erlaubnis zur Annahme der ihm ſeitens ſeiner 
Nachkommen dargebrachten Opfer bitten muß, wie auch um die Erlaubnis, 
dafür ſeinen Angehörigen auf der Jagd beiſtehen zu dürfen. Dieſer Geiſt 
gilt als beſonders freundlicher und hilfsbereiter Geiſt, der im Gegenſatz 
zu zahlreichen andern ſtets wohlwollend iſt und niemals Krankheit 
ſendet. Schmidt neigt deshalb zu der Anſicht, daß auch bei den Weddas 
der Kult eines höchſten ſittlichen Weſens vorhanden iſt (in: Anthropos VI, 
1911, S. 822— 824). Mythologiſche Vorſtellungen find kaum vorhanden, 
ebenſo ijt die Zauberei ſehr wenig entwickelt. Um fo intereſſanter ijt dagegen, 
daß die Weddas bereits einen Schamanismus kennen, der ſich mit einer 
gewiſſen Pfeilverehrung verbindet. Die Schamanen werden im ekſta- 
tiſchen Tanz von den Seelen Verſtorbener beſeſſen. 
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II. Die großwüchſigen Primitiven. 


Sobald wir uns von der unterſten Stufe des Menſchen entfernen Die groß- 
und den großwüchſigen Primitiven zuwenden, ändert ſich das pſychiſche wüchſigen 
Geſamtbild in tiefgreifender Weiſe. Auf höheren Entwicklungsſtufen e 
treffen wir nirgends mehr ſo durchgehends gute, friedliche und unegoiſtiſche e 
Menſchen an. Die großwüchſigen Menſchen ſind aus härterem Stoff. 

Nicht nur europäiſche Konquiſtadoren, die beim Verſuch, die Eingeborenen 
rechtlos zu machen, auf deren Widerſtand ſtoßen, und Wiſſionare wie 
Warneck, die man vielleicht auch für voreingenommen halten möchte, ent— 
werfen ein abſchreckendes Bild von ihrem Leben. Auch ein Forſcher 
wie Thurnwald berichtet z. B. von Südſeeinſulanern: „Mitgefühl oder 
gar ſoziales Fühlen in unſerem Sinn, hilfreiche Anteilnahme oder auch 
nur Verſtändnis mit dem Leiden des anderen gibt es nicht, dazu ſcheinen 
Phantaſie und Kombination nicht auszureichen. Ja, die größte Schaden— 
freude herrſcht, wenn einem andern was zuſtößt; wenn ein Junge etwas 
zerbricht, ſo hat der andere nur Schadenfreude dafür, oder wenn z. =; 
ein Anfall anderer im Kanu berichtet wird. Jedenfalls verhüllt man 
nicht ſeine Schadenfreude, wie es bei uns der „Anſtand“ fordert. Ebenſo- 
wenig kennt man Witleid mit Schwachen oder Kranken, die man hilflos 
verkommen läßt. Nicht ſelten fand ich in dem Winkel einer verrußten 
Hütte, in einer Ecke jammervoll winſelnd, die zu Knochen abgemagerte 
Geſtalt eines manchmal mit ſchwärenden Wunden bedeckten Mannes 
oder eines halbverhungerten Greiſes. Damit hängt auch die Verachtung 
für die Angehörigen fremder Stämme zuſammen und deren völlige 
Schutzloſigkeit.“ (Ethnopſychologiſche Studien an Südſeevölkern“, 
Leipzig 1915, S. 105.) berall freilich liegen die Verhältniſſe nicht fo 
ſchlecht. Aber auch wo Primitive, wie die amerikaniſchen Indianer- 
ſtämme, einen höchſt ſympathiſchen Geſamteindruck erwecken, fehlt ihnen 
meiſt doch die Friedfertigkeit der Kleinmenſchen, ſie leben in Kampf 
miteinander, überfallen, berauben, töten einander — alles Dinge, die 
bei den Pygmäen unbekannt ſind. Demnach bleibt ein ethiſches Manko 
gegenüber den Pygmäen. 

Ihm ſteht gegenüber eine höhere kulturelle Entwicklung. Die ge- Kultur. 
ſamte „Ergologie“ der großwüchſigen Völker erhebt ſich weit über die 
der Pygmäen, von den Werkzeugen an bis zu den Wohnungen. Auch 
die äſthetiſche Produktivität iſt im allgemeinen größer. Es ſcheint ſonach 
mit den Völkern zu gehen, wie mit den Individuen: die produftivften 
ſind oft nicht die ethiſchſten. Eine gewiſſe innere Paſſivität ſchafft günſtigere 
ethiſche Bedingungen, wenigſtens für das Fehlen übler egoiſtiſch⸗ 
aggreſſiver Eigenſchaften, während produktive Energie zur Brutalität 
disponiert. 
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Auch das religiöſe Leben der großwüchſigen Völker iſt ein viel reicher 
entwickeltes als das der Kleinmenſchen. Eine oft üppig entwickelte Mytho- 
logie, Opferweſen, Tanzfeſte erſcheinen auf dieſer Stufe. Die geſteigerte 
geiſtige Produktivität tut fic in allem aufs deutlichſte kund. In der gang- 
baren Terminologie könnten wir von reicher religiöſer Phantaſie ſprechen, 
aber wir vermeiden dieſen Ausdruck, denn es handelt ſich nicht um 
Phantaſie im echten Sinne des Wortes, die ſtets von dem Bewußtſein 
ihrer Unwirklichkeit begleitet wird, ſondern um Glaubensdenkakte, denn 
an den religidfen Gedanken wird nicht gezweifelt. Oer geſteigerte religiöſe 
Formenreichtum wird aber erkauft durch einen Rückgang der Wert- 
qualität. Das ſittliche Niveau der großwüchſigen Völker ſteht unter dem 
der Pygmäen, und ſo ſteht auch ihre Religioſität größtenteils tiefer. 

Vielfältig ſind die Anläſſe, auf Grund deren die Götterideen der 
großwüchſigen Primitiven ſich bilden. Ein Motiv darunter iſt das, das 
noch den Kulturmenſchen zur Bildung der Gottesidee zu führen geeignet 
ijt: es wird eine Urſache für das Dafein und die Beſchaffenheit der Wirk- 
lichkeit geſucht. Das zweite Hauptmotiv höherer Religionsſtufen, das ſich 
mit dieſem erſten verbindet: das ſehnliche Verlangen nach einer Geredhtig- 
keit, wenigſtens nach dieſem Leben, findet ſich nicht in gleicher Stärke 
in der primitiven Sphäre ausgebildet, obwohl es nicht völlig fehlt. Statt 
deſſen iſt ein anderes Motiv vorhanden, das ſogleich Götter in Menge 
ſchafft: manche primitiven Völker verſtehen alle ihre Aufmerkſamkeit 
erregenden Vorgänge in der Natur nach Analogie des menſchlichen 
Handelns. In jedem Vorgang ſteckt ein menſchenähnliches Weſen, denn 
der Primitive kennt als Urſachen nur Willensakte. Doch darf man ſich das 
ſo entſtehende Weltbild nicht zu einfach und vor allem nicht als poetiſch 
denken. Oft genug wird ein als Urſache gedachtes Weſen ausdrücklich 
in menſchenähnlicher Geſtalt vorgeſtellt, ſo daß es ſich dann um alles 
andere als eine Einfühlung in die Natur handelt. So halten z. B. die 
Eingeborenen eines Teiles von Neuguinea für die Urſache der Erdbeben 
ihrer Gegend ein „Weſen, das in einer Höhle im wilden Weſten wohnen 
ſoll. Dieſe Höhle, die keinen Gang hat, befindet ſich am Buſimfluß in 
einer tief eingeſchnittenen, von Erdbeben furchtbar zerriſſenen Gegend. 
Darin ſoll der Erdbeber- hauſen.“ (R. Neuhauß, DOeutſch- Neuguinea, 
Berlin 1911, Bd. III, S. 157.) „Der Donner ijt ein Riefe, der in ſeinem 
Zorn furchtbare, auch für Menſchen gefährliche Sprünge in der Luft 
macht und dabei ſeine feurigen Speere ſchleudert. Er zerſchmettert 
Bäume, ſteckt Haufer in Brand und ſchlägt Menſchen zu Boden. Wenn 
er grollt, ſchweigt man ſtille und duckt ſich nieder, um ihn in keiner Weiſe 
zu reizen“ (S. 158). 

Die primitive Phantaſie bleibt aber nicht bei den unmittelbaren 
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Naturvorgängen ſtehen, ſie geht weit darüber hinaus und bildet ſo 
Mythen. Als Beiſpiel eines primitiven (neuguineiſchen) Sonnen- und 
Mondmythus diene der folgende: „Sonne und Mond ſollen muſchelartige 
Lebeweſen ſein. In der Regenzeit geht die Sonne etwas nördlich, vor 
der Buſimflußmündung⸗, auf. Da fic) im Norden von hier die großen 
Grasflächen der Poumgegend ausbreiten, ſo ſagen die Kai: »das viele 
Gras ſticht in die Augen der Sonne, deshalb tränen dieſelben (Regen), 
und deshalb verhüllt fie ihr Angeſicht (Wolken).« Wenn an einem ſchönen 


und hellen Tage kleine Wolken an der Sonne vorüberziehen und ſie für 


kurze Zeit verbergen, ſo paſſiert die Sonne auf ihrem Gange eine Schlucht. 
Auf der jenſeitigen Höhe kommt ſie wieder zum Vorſchein. Am Mittag, 
wo die Schatten am kürzeſten ſind, ruht die Sonne. Ihre Schweſter 
hat Tao (eine Fruchtart) gekocht. Nach der Mahlzeit ſetzt fie ihren Weg 
fort. Damit fie raſch untergehe, wirft man mit einem beſprochenen Stein 
nach ihr. Will man dagegen ihren Untergang verzögern, fo bindet man 
ſie durch einen Grasknoten, auf welchem man ihren Namen geflüſtert 
hat, feſt. Natürlich gab der veränderliche Mond auch den Kaileuten zu 
allerlei Betrachtungen Anlaß. Früher ſoll er der Gefährte der Sonne 
und ſo hell wie dieſe geweſen ſein. Damals machten die beiden ihre Wege 
gemeinſchaftlich. Eines Tages wollten ſie im Meere baden. Die Sonne 
war ſchlau und ſchickte den Mond voraus. Als derſelbe ins Meer hinab- 
ſtieg und ſein Feuer dem Verlöſchen nahe kam, machte ſich die Sonne 
ſchleunigſt aus dem Staube und überließ ihn ſeinem Schickſal. Seitdem 
iſt der Mond im Gegenſatze zur Sonne blaß und läuft hinter ihr her. 
Andere behaupten, die beiden hätten Streit miteinander bekommen; 
dabei habe die Sonne im Zorn ihren Begleiter ins Meer geworfen und 
ſei Davongelaufen. Als der Mond in ſeiner Not eine Liane faßte, um ſich 
darauf aufs Trockene zu ſchwingen, riß dieſelbe und er ſtürzte wieder hinab 
ins Waſſer, daß ſein Licht beinahe ganz verlöſchte.“ (Bei R. Neuhauß, 
d, 6. Oe Bd. III, S. 158f.) 

Ein weiteres Moment, das Götter, Dämonen und Mythen ſchafft, 
ſind die Viſionen, einmal die des Traumes, dann aber auch ſolche ab— 
normer Erregungszuſtände, wie ſie teils zufällig entſtehen, teils aber 
auch willkürlich erzeugt werden. Die Geſtalten der eigenen geſteigerten 
Phantaſie erſcheinen dem Primitiven als Wirklichkeit. Er unterſcheidet 
noch nicht zwiſchen Realität und Schein. Sondern jede Vorſtellung, 
die ſinnliche Lebhaftigkeit an ſich hat und paſſiv vor ſeinem Geiſte auf- 
tritt, iſt für ihn Wirklichkeit. Der Umtreis von Realität, in dem er lebt, 
iſt deshalb für den Primitiven nicht geringer, ſondern im Gegenteil 
größer als der, den der Kulturmenſch anerkennt. Was uns nicht beſchäftigt, 
ſondern raſch von uns pſychiſch abgetan wird, wie Träume, Sinnes- 
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täuſchungen, Schein, das drängt auf die Seele des Primitiven ein und 
erfüllt ihn mit Schrecken. Der eben Verſtorbene erſcheint ihm im Traum 
der nächſten Nächte, — alſo hat er nicht aufgehört zu ſein, ſondern er lebt 
und wird ihm ſchaden oder helfen können. Die Bataks erklären geradezu, 
daß ihre Kenntniſſe über das Leben im Fenfeits teilweiſe auf die Mit- 
teilungen der abgeſchiedenen Geiſter zurückgehen, die ſie Lebenden im 
Traum gemacht haben. a 

Die ſympathiſchſte Religionsform, die aus den Traumviſionen 
entſteht, ift die Ahnen verehrung. „Ich ſtehe nicht an“, fo gibt Frobenius 
ſeine Eindrücke wieder, „den unverfälſchten Ahnendienſt der Naturvölker, 
dieſe alles durchdringende Uberzeugung von der Ewigkeit des Seelen— 
lebens, dieſe Opferfreudigkeit, die immer zutage trat, wenn die Toten 
einer Sache bedurften, dieſe ſtille und tiefe und innigſte Zuneigung zu 
den Toten — ich ſtehe nicht an, das alles als eine der herrlichſten Blüten 
zu bezeichnen, die je der Menſchengeiſt gezeitigt hat. Ich habe ſo manches 
Mal ſchon bedacht, wieviel wärmer doch dieſe Fürſorge für die Toten 
bei jenen iſt als bei uns. Ich habe ſchon oft es empfunden, daß eine unend- 
liche Wucht, ein ſo tiefes Gefühl der Heiligkeit dieſe Menſchen durchglüht, 
daß wir naturaliſtiſchen Weſen fie ſicherlich nicht nachzuempfinden ver- 
mögen.“ („Aus den Flegeljahren der Menſchheit“, Hannover 1901, S. 137.) 

Den Träumen ſtehen zur Seite Wachviſionen, wie fie namentlich 
bei Dunkelheit auftreten. Die Schatten des nächtlichen Waldes, die 
zufällig geſtaltähnliche Bildung eines Baumes, fie werden der angſt— 
erregten Phantaſie zu Dämonen. Unbekannte Geräuſche werden zu 
Geiſterſtimmen. Derartige nächtliche Illuſionen und Halluzinationen find 
ein weiterer Quell für Mythologie. Denn ſolche Erlebniſſe wirken nicht 
bloß auf die Einzelindividuen die fie erleben, ſondern durch deren Mit- 
teilungen von dem, was ſie geſehen und gehört haben, übertragen ſie ſich 
auf die Stammesgenoſſen. Ein Beiſpiel ſolcher Viſionen aus Auſtralien: 
„Die Kaileute auf Neuguinea“, ſchreibt Keyſer, „gehen in der Ounkelheit 
niemals ohne Bambusfackel, auch nicht die kürzeſte Strecke Wegs. Muß 
jemand unter allen Amſtänden einen kleinen Gang machen, fo räuſpert 
er ſich laut beim Verlaſſen des Hauſes, um einen irgendwo verſteckt ſitzenden 
Geiſt auf das Licht aufmerkſam zu machen und ihn dadurch zu ſchleuniger 
Flucht zu veranlaſſen. Beſonders furchtſam find die Oorfbewohner, 
ſolange eine Leiche noch nicht beerdigt iſt. Niemand begibt ſich dann 
nach Einbruch der Dunkelheit außer Sehweite der Häuſer. Notdurfthalber 
wagt man nur in Geſellſchaft zu gehen. Begibt ſich ein ganzer Trupp 
Leute mit hellodernden Fackeln ins nächſte orf, fo will niemand der 
letzte des Zuges ſein. Alle drängen ſich in die Mitte; es entſtehf ein Haſten 
und Laufen, bis ſchließlich ein beherzter Mann den Vorausgehenden 
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den Rücken deckt. Leute, die in ihrer Angſt abends auf einem Gange 
ein Geräuſch vernehmen, glauben, es rühre von einem unheimlichen Weſen 
her. Ein Schwein, das in der Abenddämmerung die Flucht ergreift, 
nimmt in ihrer Phantaſie ſofort die Geſtalt eines ſchrecklichen Weſens an. 
Wer ſtolpert, meint von einem Geiſte geſtoßen zu ſein, und er ſieht auch 
ſeine Geſtalt ganz deutlich in einem Baumſtumpf oder irgendeinem 
andern Gegenſtand. Es iſt daher leicht begreiflich, daß manche Leute 
aufs allerbeſtimmteſte behaupten, einen Geiſt geſehen zu haben.“ (Bei 
Neuhauß, a. a. O. S. 147.) Der Oämonenglaube iſt das zweite 
überaus unſympathiſche Produkt der Viſionserlebniſſe. Viſionen höher 
gearteter göttlicher Phantaſiegeſtalten find viel ſeltener. 

Ebenſo leicht verſtändlich wie die Entſtehung von Ahnen- und Tier- 
Dämonenverehrung iſt die der Tierverehrung. Dak dic Tiere verehrung. 
Seelen haben, iſt auch noch unſere Annahme, die nur ſelten ernſthaft 
beſtritten wird. Der Primitive teilt dieſen Glauben, nur daß er die Seele 
des Tieres nach der Art eines Menſchen denkt. Er weiß noch nichts davon, 
daß die Tierpſyche in mancher Hinficht tief unter der menſchlichen ſteht. 
Er glaubt deshalb auch das Tier durch Opfer und Gebete gewinnen zu 
können. Da dasſelbe nach der Meinung des Primitiven im Grunde 
auch ein Menſch ijt — oft freilich ein weit mächtigerer als er ſelbſt —, 
ſpielt es in ſeinem Senken eine unendlich größere Rolle als in dem 
des Kulturmenſchen. 

Ganz unverſtändlich ijt lange Zeit dagegen der ſogenannte Feti-Fetiſchismus. 
ſchismus geweſen, als deſſen Hauptgebiet ſtets Afrika in Anſpruch 
genommen worden iſt. Wenn der Neger zu einem Stein oder einem 
Baum oder auch einem ſelbſtgefertigten Holzbild betete und davor opferte, 
ſo ſah man darin ſo recht den Ausdruck ſeines Tiefſtandes, denn wie könnte 
er ſonſt einem toten Objekt Verehrung darbringen. Dieſe durch Theo- 
logen und frühere Miſſionare großgezogene Meinung iſt, wie ſchon oben 
(S. 18) betont wurde, falſch. Stets gilt der Fetiſch als beſeeltes Objekt: 
der Stein, der Baum, die Statuette ſind von Leben erfüllte Weſen, und 
nur ſolche Gegenſtände, von denen der Neger glaubt, daß ſie belebte Weſen 
ſind, werden ihm Kultobjekte. Die zu löſende Schwierigkeit beſteht lediglich 
darin zu ſagen, weshalb der Neger beſtimmte Objekte für beſeelt hält. 
Wenn der Fetiſch aus einer Statuette beſteht, liegt die Löſung nahe: 
urſprünglich iſt ſicher jedes Bild als belebtes Weſen angeſehen worden. 
Auch wir beleben es ja in gewiſſen Grenzen, indem wir uns darin ein— 
fühlen. Damit aber Steine, Bäume und andere für gewöhnlich als tot 
angeſehene Objekte zu lebenerfüllten Fetiſchen werden, bedarf es beſonderer 
Umfténde: es muß von dem Objekt eine ſcheinbare Lebensäußerung 
ausgehen. Dazu gehört freilich nicht viel: es iſt nur erforderlich, daß 
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der Neger etwa über den Stein geſtürzt ijt, daß eine ſeltſam geſtaltete 
Baumwurzel ihn erſchreckt hat oder dergl. Dann kann es leicht geſchehen, 
daß er fortan ein ſolches Objekt als mächtig anſieht und verehrt. „Der 
Augenblick alſo“ — faßt der Miſſionar Spieth ſeine Erfahrungen über die 
Eweſtämme zuſammen — „in welchem ein Gegenſtand oder deſſen auf- 
fallende Eigenſchaften zum menſchlichen Gemüt und Leben in irgend- 
eine merkliche, ſei es angenehme oder abſtoßende Beziehung treten, iſt 
die Geburtsſtunde eines tro (Götterbezeichnung der Ewe) im Bewußtſein 
des Eweers. Die Herſtellung dieſer Beziehungen wird als die Tat eines 
außerhalb der Sphäre des Menſchen waltenden Weſens angeſehen; fie 
iſt ſeine Offenbarung.“ („Die Religion der Eweer in Süd Togo“, Göt— 
tingen 1911, S. 8f.) So bringt der Eweer denn auch zur Erntezeit all- 
jährlich „dem Buſchmeſſer und der Axt, dem Hobel, der Säge und der 
Schelle, kurz allen in ſeinem Dienſt ſtehenden Werkzeugen“ Opfer dar. 
„Eine beſtimmte Eigenſchaft dieſer Gegenſtände iſt es ja, die in eine dem 
Leben des Eweers nützliche Beziehung tritt.“ „Als ſich die Einwohner 
der Stadt Ozake in Peki an ihrem heutigen Wohnſitze niedergelaſſen 
hatten, ſuchte ein Bauer bei ſeiner Feldarbeit nach Waſſer. In einer 
muldenähnlichen Vertiefung ſtieß er ſein Buſchmeſſer in die feuchte Erde. 
Plötzlich kam ihm ein blutähnlicher Saft entgegen, den er genoß und der 
ihn erquickte. Er erzählte es ſeinen Angehörigen und veranlaßte ſie, 
mit ihm an den Ort zu gehen, um jenem roten Safte zu opfern. All- 
mählich klärte ſich jenes Waſſer und die ganze Familie trank davon. Das 
Waſſer war von jetzt ab tro (= Fetiſch) des Entdeckers und der Familien- 
mitglieder. Sie verehrten es.“ (Ebenda S. 7.) 

In allerengſter Beziehung zum Götter- und Dämonenglauben ſteht 
der Zauber, wenigſtens in vielen Fällen. Er iſt bald aktiver Natur, 
d. h. er produziert, was man will, bald mehr prohibitiver, er verhindert 
Unheil. Er hängt eng zuſammen mit dem weit verbreiteten Seelenſtoff— 
glauben. In Neuhauß' Werk über Neuguinea ſind dafür intereſſante 
Belege zu finden. Von den Kaileuten heißt es: „Die Netze (zum Fang 
des Wildſchweins) müſſen vor dem Gebrauch von allen ungünſtigen 
Seelenſtoffen gereinigt werden. Man bereitet fic) zu dieſem Zweck eine 
Brühe, die man durch Abkochen von beſtimmtem Holz und der Kinnlade 
eines früher erlegten Schweines mit einem Zuſatz von Lianenſaft erhält. 
Mit dieſem ſcharfen Waſſer beſprengt man die Netze.“ (Deutſch- Neu- 
guinea, Berlin 1911, Bd. III, S. 129.) „Ein friſch beſtelltes Feld 
muß mit ungeheurer Vorſicht behandelt werden, wenn die Saat 
gedeihen und die aufgewendete Mühe belohnt werden ſoll. Wer in der 
Zeit der Feldbeſtellung bei einem Gang durch den Wald an dem ſauber 
geſcharrten Tanzplatz eines „Eberhauervogels“ vorüberkommt, darf an 
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dieſem und dem folgenden Tage unter keinen Umſtänden ins Feld gehen, 
denn es würde ſonſt kahl werden wie der Spielplatz des Vogels. Erbeutet 
man einen Kuskus, ſo muß man ſich gleichfalls vor dem Betreten des 
Feldes hüten. Dieſes Tier zerbeißt die Baumfrüchte, welche ſeine Nahrung 
bilden. Wer ſeinen Seelenſtoff ins Feld trägt, bewirkt, daß auch die 
gepflanzten Früchte von Inſekten oder Mäuſen zerbiſſen und zerfreſſen 
werden“ (bei Neuhauß, a. a. O. S. 124). Auch die Jagd auf Vögel er— 
ſcheint dem Eingeborenen ohne Zauberſprüche ausſichtslos. Man beſpricht 
deshalb die Vogelnetze, damit ſie die Vögel anziehen, und den Vogelleim 
beim Kochen, damit er gut klebt und die Vögel ſicher feſthält. Außerdem 
beſprengt man die Netze mit Lianenſaft und klopft ſie ordentlich aus. 
Die Leimruten werden mit folgendem Spruch bedacht: „Halte feſt, halte 
feſt! Glanzkrähe und Taube halte feſt! Papagei und Kakadu halte feſt! 
Rabe und Jahrvogel halte feſt! Paradiesvogel und Rade halte feſt!“ 
(Ebenda, S. 150.) Es liegt auf der Hand, daß allem ſolchen Zauber keine 
eigentlich religidje Bedeutung zugeſprochen werden kann. Er fällt kaum 
noch unter unſere fo überaus weite Definition der Religion. Denn wenn 
freilich auch hier dem Menſchen übermächtige Weſenheiten gegenüber 
ſtehen, ſo beherrſcht er ſie doch, er kommandiert und benutzt ſie. Der 
Religion iſt aber immer zu eigen eine Unterwerfung des Individuums 
unter höhere Weſenheiten. Wo es ſich über ſie ſtellt, da entſteht eine 
Karikatur von Religion. 

Irgendein zwingender Grund, in dem Zauberweſen eine Vorſtufe der Zauber keine 
Religion zu erblicken, wie jetzt manche Forſcher, ſo Frazer, Marett, e der 
Preuß und Vierkandt, wollen, liegt bisher nicht vor. Gewiß ſteht es 3 
axiologiſch tiefer, aber es iſt nicht bisher erweisbar, daß es eine voranimi- 
ſtiſche Stufe reinen Zauberglaubens gegeben hat. Im Gegenteil ſpricht 
dagegen die große Bedeutung, die meiſt der Seelenſtoffglaube für den 
Zauber hat. Der Zauber wirkt durch den Seelenſtoff oder er bezwingt 
dieſen, d. h. aber der Seelenglaube folgt nicht erſt auf den Zauberglauben, 
ſondern liegt ihm zugrunde. Aft es aber fo, dann iſt es überaus unwabr- 
ſcheinlich, daß dieſer Seelenglaube keine weiteren Ergebniſſe gehabt 
habe als das Zauberweſen. Dies folgt aus ihm vielmehr nur als ein 
Ergebnis, auf der andern Seite ſteht die Mythologie, das Opfer uſw. 

Aberall findet man Zauber und primitive Religion nebeneinander. 
Oamit der Zauber wirklich eine präanimiſtiſche „Religionsſtufe“ darſtellt, 
wäre noch der Nachweis nötig, daß er in ſeiner urſprünglichen Form allen 
Seelenglaubens entbehrte, und daß er iſoliert ohne Religion beſtehen kann. 

Wie ſteht es nun mit dem Einfluß der religiöſen Vorſtellungen auf Verhältnis 
den großwüchſigen Primitiven? Welches ſind ſeine Gemütsbeziehungen 5 
zu den Göttern und Sämonen? Fhr Einfluß auf fein Leben ijt ein höchſt Che 
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bedeutender, unendlich bedeutender als der der Religion auf den Kultur- 
menſchen. Das hängt damit zuſammen, daß der Kulturmenſch ein un- 
mittelbares Eingreifen Gottes in die Wirklichkeit nicht anzunehmen pflegt, 
der Naturlauf vollzieht ſich nach ſeiner Auffaſſung nach beſtimmten 
Geſetzen. Der Naturmenſch kennt dagegen den Begriff der Geſetz— 
mäßigkeit der Natur nicht. Für ihn find alle Ereigniſſe durch Willens- 
vorgänge, durch Gottheiten, Dämonen, Ahnengeiſter oder Zauberei 
bedingt. Aus dieſem Grunde tut er nichts, ohne daß er ſich die Gunſt 
jener überlegenen Weſen zu ſichern und ihre Ungunſt abzuwenden ſtrebt 
oder fic) durch Zauber Erfolgsſicherheit verſchafft. So durchziehen religiöſe 
oder Zauberverrichtungen das ganze Leben, fie gehen faſt jeder Handlung 
voraus. 

In vielen Fällen entbehrt dabei das Verhältnis der Primitiven zu 
den Göttern aller Erhebung. Es iſt ein Verhältnis wie das zu mächtigen 
Menſchen. Van fleht fie an, man gibt ihnen Gaben, aber man ſucht fie 
unter Umſtänden auch zu betrügen oder zu zwingen. Von den Kaileuten 
auf Neuguinea berichtet wiederum Keyſer: „Um den Sturm zu beruhigen, 
wird ihm ein Rauchopfer dargebracht. Man legt einen Wildkinnbacken, 
wie ſie an Schnüre gereiht in den Häuſern aufbewahrt werden, ins Feuer 
und bittet den Sturmgeiſt, den Seelenſtoff des Wildes anzunehmen und 
das Haus zu verſchonen. Man nimmt auch einen ſpitzigen Pfeil oder 
Speer und befeſtigt ihn auf der Windſeite vor dem Hauſe ſo, daß er ſeine 
Spitze dem Winde zukehrt, der ſich „in den Bauch“ ſtechen und dadurch 
veranlaßt werden ſoll, die Hütte in Ruhe zu laſſen. Oder man ſchlägt 
bei jedem Windſtoße mit einem Knüppel, Steinbeil und dergleichen auf 
den Randbalken des Fußbodens mit dem Ruf: Trittſt du mir hier auf 
mein Haus, fo ſchlage ich dir die Füße breit“. (Bei Neuhauß, a. a. O. 
S. 157.) Die Bataks genieren ſich nicht, ihre Götter bei der Darbringung von 
Opfern zu betrügen. (Warned, „Lebenskräfte des Evangeliums“, S. 23f.) 

In anderen Fällen zeigen die Gebete der Primitiven unzweifelhaft 
das Auftreten kindlicher religiöſer Gefühle an. Als Beiſpiel diene ein 
Gebet der Batak: „O Großvater Boras pati ni tano, der du in unſerem 
Dorf wohnſt, hilf uns vorn, unterſtütze uns hinten. Großväter, ihr drei 
Götter in der oberſten Höhe, im höchſten Himmel, auf dem Stein, dem 
rollenden, dem mit Treppen verſehenen! Steige herab, Großvater, von 
dem löcherigen Holz, von den Obergöttern zu den Untergöttern (d. h. 
den Menſchen). Höre uns, Großvater Boras pati ni tano! Großvater, 
Herr Batara guru, Batara guru, auf den man hört, Batara guru, den man 
fragt, Batara guru, von dem man abhängt. Hier, Großvater, iſt dein Opfer, 
ein Pferd, Fiſch, Siri .... Sei eins geſinnt mit unſerem Großvater 
Soripada, Sori, dem Anſträflichen, Sori, den man fragt, Sori, von dem 
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man abhängt. Hier ijt dein Opfer, ein Pferd, Fiſch, Siri .. . . Sei eins 
geſinnt mit unſerm Großvater Mangalabulan, groß am Anfang, groß 
am Ende. Hier ijt dein Opfer ... . Sei eins geſinnt mit unſerm Groß- 
vater Mula djadi, dem großen, beſchatte uns, Großvater, beſchütze uns, 
du, der Urſprung des Geſchaffenen, der den Scheitel breit macht, das Ohr 
öffnet, das Herz rundet und die Leber ausbreitet, die Finger auseinander— 
ſpaltet. O Gott Aſiaſi, habe Witleid mit uns, der du uns in die Welt 
geſandt haſt. O ihr Großväter, alle ihr Verehrungswürdigen (Nebengötter), 
die ihr ringsherum ſeid auf Bergen und Wolken! Hier euer Opfer .... 
O Mutter Boru na mora, Boru Saniangnaga, hier euer Opfer uſw.“ 
(J. Warneck, „Die Lebenskräfte des Evangeliums“, Berlin 1908, S. 21.) 

Auf dieſer Entwicklungsſtufe der Religion begegnen uns enthuſiaſtiſche Enthuſiaſtiſche 
Zuſtände bereits in teilweiſe recht hohem Maße. Der großwüchſige Zuſtände der 
primitive Menſch glaubt nicht bloß an Götter und Oämonen, ſondern Weimitven.— 
6 5 FA ; 5 Schamanen- 
einer oder der andere ſieht und hört ſolche, und zwar nicht nur in gu- tum. 
fälligem Traum oder Wachhalluzination. In nicht wenigen Fällen findet 
ſich ein eigentliches Schamanentum. Man verſteht darunter auserwählte, 
des Umgangs mit Göttern, Dämonen oder abgeſchiedenen Seelen in 
beſonders hohem Maße fähige Perſonen, denen es gegeben iſt, unter 
Einfluß von asketiſcher Enthaltung, erregender Muſik, berauſchenden 
Getränken oder dergl. zu gewünſchter Stunde in abnorme Zuſtände zu 
geraten, in denen ſie Viſionen haben oder in denen gar ein Geiſt in ſie 
eingefahren zu ſein ſcheint und aus ihnen ſpricht. Dies Schamanentum 
iſt über die ganze Erde verbreitet. Man findet es in Sibirien ſo gut wie 
in Südaſien, bei den Eskimos wie in Afrika. In manchen Fällen treten 
an Stelle eigentlich abnormer Geiſteszuſtände ſchematiſierte Aufführungen. 
Augenſcheinlich handelt es ſich dabei um eine ſpätere religiöſe Erſcheinung. 

Das zeigt ſchon die vollkommen erſtarrte Form dieſer Phänomene. 

Die enthuſiaſtiſchen Zuſtände dieſer Stufe find der Regel nach nicht 
Zuſtände erhöhter Werterlebniſſe, ſondern in vielen Fällen bleibt das 
Wertleben des Individuums auch in ihnen auf ſeinem gewöhnlichen 
Niveau. Es erlebt Halluzinationen, gloſſolaliert oder verwandelt ſich in 
ſeiner Perſönlichkeitsſtruktur, aber es wird nicht zum ſittlich-religiöſen 
Propheten, der, ſelbſt emporſteigend, auch ſeine umgebung mit ſich 
emporführt. In den Berichten etwa über die Medien der Bataks iſt nichts, 
aber auch gar nichts von Werterhebung zu ſpüren. „Nach den zuverläſſigen 
Berichten intelligenter batakſcher Chriſten, welche Augen- und Ohrenzeugen, 
zum Teil ſelbſt Medien geweſen find“, — gibt der Miſſionar Warneck 
an —, „ſpielt ſich ein folder Vorgang folgendermaßen ab: Die Stammes 
verwandtſchaft oder Familie verſammelt ſich, am liebſten des Abends, auf 
der OSorfſtraße, um den Ahn zu befragen. Die eintönige Trommelmuſik 
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beginnt ihre dumpfen Weiſen. Das Medium, Mann oder Weib (sibaso, 
hasandaran), fit ftill da und atmet den betäubenden Rauch des Weihrauchs 
ein. Bald erhebt es ſich und beginnt nach dem Takt der Trommeln einen 
Tanz, der aus Zuckungen der Hände und Füße beſteht, je länger, je leb- 
hafter, zuletzt in krampfhaften Sprüngen, bis der Tänzer erſchöpft gu- 
ſammenbricht. Nun iſt er ein anderer Menſch geworden; er ſieht den be- 
treffenden Geiſt in ſeiner früheren menſchlichen Geſtalt auf ſich zukommen, 
von ſeinem eigenen Körper weiß er nichts mehr, ſein Fühlen und Denken 
wird das des Verſtorbenen. Die anweſenden Menſchen erſcheinen ihm 
klein und in rötlicher Geſtalt; er fühlt ſich ſchwindlig. Man bringt dem 
Erſchöpften Palmwein und Betel. Gn wilder Gier verſchlingt er oft 
Fäuſte voll des ſchärfſten Pfeffers. Ehe man den in ihm erſcheinenden 
Geiſt um Rat fragt, ſtellt man das Medium auf die Probe, ob wirklich 
der zitierte Geiſt aus ihm ſpricht oder ob es ſimuliert. Die Verwandten 
forſchen nach Familienereigniſſen, nach entfernten Gliedern der Familie 
und anderen Dingen, welche nur die nächſten Hinterbliebenen wiſſen. 
Hat ſich der Beſeſſene durch treffende Antworten legitimiert, dann nennt 
man ihm die Urſache, um derentwillen man ihn gerufen habe, man fragt, 
warum er zürne, oder was geſchehen müſſe, um eine Kalamität abzu- 
wenden. Was der Verſtorbene dann fordert, muß getan werden. Man 
zitiert die Geiſter, um von ihnen zu erfahren, wo verlorene Gegenſtände 
oder verirrte Menſchen zu ſuchen ſeien. Kinderloſe Ehepaare fragen um 
Rat betreffend Kinderſegen. Bei Epidemien erbittet man die Ratſchläge 
der Geiſter.“ („Die Lebenskräfte des Evangeliums“, Berlin 1908, S. 59f.) 

Wie es ſich in dieſem Falle um eine ſcheinbare Erfüllung des Mediums 
mit dem Geiſte Verſtorbener handelt, kommt es in andern Fällen zu 
einer Beſeſſenheit durch einen Gott. So teilt mir der Miſſionar 
R. Frölich, dem wir ein Buch über die „Tamuliſche Volksreligion“ 
(Leipzig 1915) verdanken, freundlichſt mit, daß die Prieſter der indiſchen 
Dorfgottheiten Beſeſſenheitszuſtände haben, in denen dieſe Götter aus 
ihnen ſprechen. 

Ein beſonders häufiges Mittel, durch das der primitive Menſch den 
Verkehr mit den Gottheiten ſucht, iſt ihre Nachahmung in den Masken- 
tänzen durch das Wittel der Verkleidung und die Tanzbewegungen. 
Wie ſchon der Kulturmenſch auf einem Maskenball eine leichte auto- 
ſuggeſtive innere Umwandlung im Sinne der von ihm getragenen Maske 
empfindet — er ſucht ſich dieſe oft geradezu ſo aus, daß er imſtande iſt, 
dieſe fremde Rolle durchzuführen — ſcheint der primitive Menſch einer 
ſolchen Autoſuggeſtion in noch viel höherem Maße zugänglich zu ſein. 
Der pſychologiſche Sinn aller Maskentänze beſteht in ſolcher perſonalen 
Umwandlung. Der Maskenträger ſtellt nicht den Gott dar, ſondern er iſt 
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der Gott, ſolange er die Maske an hat. Die Tänze ahmen den Gott nach, 
etwa die Bewegungen eines beſtimmten heiligen Tieres. „Alle Masken von 
braſilianiſchen Indianern“, ſchreibt Koch-Grünberg, „ſtellen Dämonen 
dar.“ „Der Dämon ſteckt in der Maske, iſt in ihr verkörpert; die Maske 
ijt für den Indianer der Damon. Wenn ich die Robéua (Fndianerjtamm) 
nach der Bedeutung dieſer oder jener Maske fragte, ſagten fie ſtets: »Dies 
ijt der Schmetterling, der Aracufiſch, der Mäkukö« uſw., und niemals: »Dies 
ijt die Maske des Schmetterlings, des Aracüfiſches, des Makukö«“. Der 
Dämon geht auch auf den jeweiligen Tänzer über, der ſich mit ihr be- 
kleidet. Die Tänze ſtellen die betreffenden Tiere „zum Teil mit vorzüg— 
licher Mimik“ dar. („Zwei Fahre unter den Indianern Zentral- Braſiliens“, 
Berlin 1910, Bd. II, S. 173f.) „Dadurch, daß der Tänzer in Bewegungen 
und Handlungen das Weſen, das er darzuſtellen ſucht, möglichſt getreu 
nachahmt, identifiziert er ſich mit ihm. Die geheimnisvolle Kraft, die 
der Maske innewohnt, geht auf den Tänzer über, macht ihn ſelbſt zu 
einem mächtigen Dämon und befähigt ihn, die Dämonen zu vertreiben 
oder günſtig zu ſtimmen.“ (S. 196.) Die nachahmende Einfühlung in 
die dargeſtellten Geiſter kann ſoweit gehen, daß es zu einem eigentlichen 
Beſeſſenheitszuſtande kommt. Das Gleiche bezeugt auch Thurnwald 
von Südſee-Inſulanern. Bei Tänzen fagen fie von dem Tanzenden: 
er iſt das Iguana, er ijt der Hund, er iſt der Fiſchgeier, nicht: er „iſt wie“ 
oder „ſtellt vor“. („Ethnopſychologiſche Studien an Südſeevölkern“, 
Leipzig 1913, S. 103.) Die Entſtehung von Perſönlichkeitsveränderungen znſtabilität 
wird bei den Primitiven begünſtigt durch eine allgemeine große In der primitiven 
ſtabilität ihres Perſönlichkeitsbewußtſeins, deren Vorhandenſein jetzt Persönlichkeit. 
ſicher feſtgeſtellt iſt. Sehr deutlich zeigt das ein Bericht Thurnwalds 
über Identifizierung der eigenen Exiſtenz mit der eines anderen bei 
Südſeeprimitiven. „Als Beiſpiele“, ſchreibt er, „möchte ich anführen, 
wie ein Junge den anderen ausſpottet, indem er ſagt: ich bin der und 
Der<, nicht ich bin wie der und der. Wie weit eine ſolche Identifizierung 
gehen kann, lehrte mich ein Vorfall. Mein Hausherr Angi in Buin lungerte 
eines Sages ganz verſtört auf einer großen Holztrommel in der Häuptlings 
halle, die ich gemietet hatte. Als ich frug, was los iſt, ſagte er mir, er 
ſei krank. Auf weitere Nachfrage hörte ich wie ſo häufig ohne nähere 
Lokaliſation, er fei alles zuſammen kranke. Nach einer Weile bat er mich 
um Medizin. Ich gab wie gewöhnlich, wenn ich nichts Näheres erfahren 
hatte, Aloe-Pillen. Am Nachmittag lag er wieder da. Nun erzählten 
mir meine Hausjungen, Ungi ſei krank, weil ſeine Frau krank ſei. Auf 
weiteres Befragen erfuhr ich, ſie hätte eine böſe Wunde, und ich gab 
Angi nun Verbandzeug und ſchickte den Mann zu ſeiner Frau damit 
heim. Nach einigen Tagen war er geſund, denn ſeine Frau war geſund 
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geworden. Hier handelt es fic) um eine Identifizierung mit den Schmerz- 
empfindungen des anderen, um »phyſiologiſches Mitleiden«“ (a. a. O. 
S. 105). 8 . 

Von einer religiöſen Erhebung in unſerem Sinne kann auch bei den 
Tänzen nicht die Rede ſein. Nur dynamiſche Erhebung findet dabei ſtatt, 
Steigerung des eigenen Machtgefühls ins Dämoniſche. Vorausſetzung 
einer Werterhebung wäre, daß die Dämonen ſelbſt ethiſch dem Menſchen 
überlegen wären, wovon keine Rede iſt. Um ſich das Lebensgefühl zu 
vergegenwärtigen, das die Tanzenden erfüllt, genügt es, die Masken ſelbſt 
zu betrachten, wie fie in den Ethnologiſchen Muſeen zu ſehen find. (Ab- 
bildungen z. B. bei Th. Koch- Grünberg, „Zwei Fahre unter den 
Indianern“, Stuttgart 1910, Bd. 1, S. 132—138; Bd. II, S. 62, 172, 
175 ff. —201, 309ff. und bei Leo Frobenius, „Aus den Flegeljahren 
der Menſchheit“, Hannover 1901, S. 149ff.) In allen dieſen Verkleidungen 
liegt etwas Grauſiges, Furchterregendes, nirgends iſt eine Spur von 
höheren Werten vorhanden. 

Auch Preuß, der die Religioſität der Cora-Indianer in Mexiko 
mit größter Sorgfalt unterſucht hat, findet einen völligen Mangel an 
jedem ethiſchen Moment. Sie kennen den Begriff der Sünde im ethiſchen 
Sinne nicht. Handlungen gelten als Sünde nur, inſofern ſie die magiſche 
Kraft des Menjchen herabſetzen, z. B. unter gewiſſen Umſtänden der 
Beiſchlaf und das Trinken berauſchender Getränke. Gleichwohl nennt 
Preuß die Cora-Indianer „ein ſehr frommes Volk“, weil fie nichts ohne 
die Gottheiten unternehmen. „Aber ſie nahen ihnen keineswegs nur 
mit Gebeten und Speiſeopfern, beſonders Phinole, ſondern haben eine 
feſtgefügte Methode, fie zu beeinfluſſen“ (a. a. O. S. XC W). Wir ſtoßen 
hier auf etwas, das man primitiven Ritualismus nennen kann. 
Ganz leer an höheren Werten iſt ein ritueller Götterkult nicht mehr. 
Uberall da, wo der Kult fic) zu gewiſſen feſten Formen entwickelt, ent- 
ſteht im Individuum nämlich ein Pflichtbewußtſein. Es empfindet 
die Pflicht, den Göttern in einer beſtimmten Weiſe zu dienen, gewiſſe 
Gebete an ſie zu richten, zu beſtimmten Zeiten beſtimmte Opfer ihnen 
darzubringen u. a. m. Der Wert ſubjektiver Pflichterfüllung iſt in aller 
Ritualreligioſität erreichbar. Man wird deshalb ihre Entſtehung als 
einen gewiſſen Fortſchritt der religiöſen Entwicklung bezeichnen müſſen. 
Wenn ich mich nicht täuſche, liegt denn auch im Geſichtsausdruck des 
Fetiſchverehrers, den A. Mansfeld, „Arwald- Dokumente“, Berlin 1908, 
S. 215, photographiert hat, tiefer Ernſt. Was den Mangel der Ritual- 
religioſität ausmacht, iſt ihre inhaltliche Leere. Der Gegenſtand der 
Pflicht, der Gehalt des von ihr vorgeſchriebenen Handelns iſt meiſt 
überaus nichtig. 
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In manchen Fällen erheben ſich aber auch großwüchſige primitive 
Völker zu einer noch höheren Stufe von Religioſität, wie auch zu höherem 
ethiſchen Leben. Das Bild, das Thurnwald und Warned von gewiſſen 
Stämmen entwarfen, trifft nicht allgemein zu. Von den Südoſt-Auſtraliern 
3. B. erklärt Howitt: „Alle, welche mit der eingeborenen Raſſe in ihrem 
urſprünglichen Zuſtand zu tun gehabt haben, werden mir zuſtimmen, 
daß es unter den Stämmen Individuen gibt, welche ſich bemühen, ſittlich 
zu leben gemäß den Maßſtäben ihrer Stammesmoralitat, Menſchen, 
vor denen man in der Tat, obwohl es Wilde ſind, gütige Achtung emp- 
finden muß. Solche Menſchen find in der jüngeren Generation, die 
unter unſerer Ziviliſation aufgewachſen iſt und raſch durch ſie ausgerottet 
werden wird, nicht zu finden.“ („The Native Tribes of South-Eastern 
Australia“, London 1904, S. 639.) 

Sittlich hochſtehende Völker waren auch manche nordamerikaniſche 
Indianerſtämme, über die wir durch ziviliſierte Abkömmlinge, die ihre 
Jugend noch unter ihren Stammesgenoſſen verbrachten, beſonders gut 
unterrichtet ſind. Man kann die Charakteriſtik, die Eaſtman („Jugend— 
erinnerungen eines Sioux-Indianers“, deutſch, Hamburg 1912) ent- 
wirft, nicht ohne Sympathie leſen. Mag es auch aus Liebe etwas 
idealiſiert ſein, die Grundzüge entſprechen wohl der Realität. Dieſe 
indianiſchen Völkerſchaften waren Kriegsvölker, mit allen ſittlichen Mängeln 
eines kriegeriſchen, ja grauſamen Geiſtes behaftet, aber doch von adligem 
Charakter. Die ethiſchen Werte, die bei kriegeriſchen Nationen möglich 
bleiben, ſind voll realiſiert. Tiefe Verwandtſchaftsgefühle ſchließen die 
Angehörigen aneinander, engſte Zuſammengehörigkeit bindet die Freunde, 
ritterliche Geſinnung wird auch dem heldenhaft gefallenen Gegner ent- 
gegengebracht. Er bleibt unter Umſtänden unſkalpiert, wenn er durch 
Tapferkeit hervorragte und ſich Reſpekt erzwang, — obſchon auch fein 
Herz verteilt und gegeſſen wird, um ſeines Mutes teilhaftig zu werden. 
„Wir hielten den Krieg für geſchaffen vom »Großen Geheimnis« als Turnier 
und Probe für Mut und Geſchicklichkeit mit feſten Regeln und An- 
forderungen für die begehrte Auszeichnung der Adlerfeder. Der Krieg 
galt als Mittel, die Eigenſchaft der Männlichkeit zu entwickeln, ſein Motiv 
war ein ritterliches und patriotiſches, niemals das Verlangen nach 
territorialer Vergrößerung oder Vernichtung einer Brudernation.“ 
(Eaſtman, „The Soul of the Indian“, S. 105 f.) 

Bei Völkern von derartigem moraliſchen Wertbewußtſein erreicht 
auch die Religioſität eine höhere Wertſtufe. Die intellektuelle Grundlage 
ſolcher höheren religiöſen Erlebniſſe von Primitiven ijt ſtets der Glaube 
an eine höchſte überſinnliche Macht, die in der Welt tätig iſt, die auch der 
Menſch zu ergreifen imſtande iſt und die mit den eigentlichen Göttern 


Primitive 
Vÿlker 
höherer 

Wertſtufe. 


Höchſte 
überſinnliche 
Macht. 


122 III. Teil. Die Entwickelungsſtufen der Religioſität. 


—— —— — — — eee 


nicht identiſch iſt. Ein ſolcher Glaube findet ſich in verwandter Art bei 
einer Reihe von Völkern. Es gehört hierher das viel diskutierte Mana 
der Melaneſier, das Wakonda der Sioux-, das Manitou der Algonkin- 
indianer. Vielfach ſind die Bemühungen geweſen, die Anſchauungen 
der Eingeborenen überall zu klarer Begriffsbeſtimmung zu bringen, genau 
anzugeben, welches die Natur jener Macht bei den einzelnen Völker- 
ſchaften iſt. Dieſe Bemühungen müſſen, wenn fie übertriebene Genauig- 
keit erſtreben, vergeblich ſein; die Eingeborenen haben oft keine klare 
Anſchauung darüber, ob dieſe Macht pſychiſch oder nicht-pſychiſch, perſonaler 
Natur oder nicht iſt, wie eigentlich der Menſch von ihr ergriffen wird uſw. 
Es ijt methodiſch unrichtig, nach Klarheit und Widerſpruchsloſigkeit zu 
ſuchen, wo ſolche fehlt. Ganz ſo, wie es oft nicht möglich iſt, von einem 
modernen Europäer eine genaue begriffliche Fixierung ſeiner Vorſtellungen 
vom göttlichen Weſen zu erlangen, auch wenn er von ſeinem Dajein 
überzeugt iſt. Wo etwas in der Natur angetroffen wird, das Furcht 
und Grauen in beſonderem Maße erregt, oder auch wo ein Menſch durch 
ganz außergewöhnliche Eigenſchaften hervorragt, da tritt bei den höheren 
Primitiven leicht der Glaube auf, daß in ihnen jene höhere Macht wirkſam 
iſt. Es iſt im Grunde ein analoger, nur in den Wertgefühlen höher ſtehender 
pſychiſcher Vorgang wie der, welcher dem Fetiſchismus zugrunde liegt. 
Der Bericht des ſchon genannten Indianerabkömmlings W. Jones, 
„The Algonkin Manitou“ (im Journal of American Folk-Lore XVIII, 
1905) läßt darüber keinen Zweifel, daß ſich mit jenem Manitou-Glauben 
Erhebungszuſtände verbinden, die Religioſität ſelbſt im höchſten Kultur- 
ſinne des Wortes ſind. Die zu voller Reflexion gelangten Indianer ſind 
ſehr ſtolz auf dieſe religiböſe Höhe ihres Volkes. Die Verwandtſchaft iſt 
ſo groß, daß Jones keinen Anſtand nimmt, hier eine reale Berührung 
mit der Gottheit anzunehmen in genau demſelben Sinne, wie William 
James fie für die myſtiſch-religiöſen Erlebniſſe des Chriſtentums aner- 
kennt. Ebenſo äußert fic) der Indianer Eaſtman (Ohiyeſa). Auch er 
glaubt an eine communion with the Unseen, ein consciousness of the 
divine (S. 6) in einem heiligen Trancezuſtand, einer Art Ekſtaſe. Er erklärt 
— unter ſcharfer Polemik gegen die ſogenannte chriſtliche Bivilifation 
der Weißen — geradezu: „Der Geiſt des wahren Chriſtentums und der 
unſerer alten Religion ſind ein und derſelbe.“ (S. 24.) Er hat dabei 
offenbar das innere Erlebnis der Berührung mit einem Erhabenen, 
Göttlichen im Auge. 

Der Indianer wurde ſchon früh ſolchen Erlebniſſen entgegengeführt. 
Die Giour- ſowohl wie die Algonkinindianer kennen eine religidfe Weihe 
zur Pubertätszeit, die der chriſtlichen Konfirmation entſpricht. Nur 
ſtellte fie eine viel ſtärkere religibſe Erregung dar. Der herangewachſene 
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Menſch mußte ſich nach ones unter Faſten auf einen einſamen Berggipfel 
zurückziehen, um dort einen Akt ekſtatiſcher Ergriffenheit durch die Manitou— 
macht zu erwarten. Zuweilen traten Auditionen und Viſionen auf, am 
verbreitetſten ijt ein rauſchartiges Innewerden „des großen Geheimniſſes“, 
wie das Manitou auch heißt. „Das häufigſte Erlebnis ſcheint das 
eines Uberwältigtwerdens des Individuums durch eine allumfaſſende 
Macht geweſen zu ſein. Dieſes Erlebnis iſt am wenigſten eines präziſen 
Berichtes fähig ... Es iſt nicht leicht, einen Algonkin zu bewegen, 
von einem dieſer Erlebniſſe zu ſprechen. Ja, das Individuum ſoll ſogar 
niemals von den Einzelheiten ſprechen, außer bei ganz beſonderen Ge— 
legenheiten und in kritiſchen Augenblicken, wie etwa beim Herannahen 
des Todes“ (S. 187). „Man fühlt den Zauber eines allmächtigen Gegen- 
wärtigen“ (S. 186). Das Wort Manitou verbindet ſich deshalb auch 
ſtets mit den Gefühlen des Feierlichen, Ernſten und Myſteriumhaften. 
Wie eng es trotzdem mit dem Fetiſchglauben zuſammenhängt, wird 
deutlich, wenn Jones ſchreibt: „Wenn jemand ſo glücklich iſt, eine myſtiſche 
Verzückung beim Anblick eines belebten oder unbelebten Weſens zu 
erleben, ſo macht er aus dieſem Dinge fortan für ſich einen idealen gött— 
lichen Leiter“ (ebenda). Das Manitou gilt eben als eine Kraft, die die 
verſchiedenſten Objekte zu erfüllen vermag. Es liegt eine eigentümliche 
Introjektion eigener Gefühlserhebung in ein äußeres Objekt vor. 

Nach den Angaben Eaſtmans nimmt bei den Indianern auch die 
animiſtiſche Naturbeſeelung einen tieferen religiös-poetiſchen Charakter 
an, der, wie wir hörten, keineswegs die Regel bei den Primitiven iſt. 
„Die Elemente und die mächtigen Naturkräfte, Licht, Wind, Wetter, 
Feuer und Froſt wurden mit Ehrfurcht (awe) als geiſtige Mächte 
angeſehen, aber als von ſekundärem und abgeleitetem Charakter. Wir 
glaubten, daß der Geiſt die ganze Schöpfung durchdringt und daß jede 
Kreatur in gewiſſem Grade eine Seele beſitzt, obwohl ſie nicht notwendig 
ihrer ſelbſt bewußt iſt. Der Zweig, der Waſſerfall, der graue Bär, alles 
iſt mit Kraft erfüllt und inſofern Gegenſtand der Verehrung (object 
of reverence)“ („The Soul of the Indian“, Boſton 1911, S. 14 f.). Dieſer 
Animismus iſt religiöſer Natur auch im höheren Sinne des Wortes. 

Ein lebhaftes religiöſes Gefühlsleben in einem dem Europäer ver- 
wandten Sinne findet man vielfach auch manchen Negerſtämmen 
zugeſchrieben. Als hervortretende Charakterzüge des Negers bezeichnet 
Waitz: eine ungezügelte ſinnliche Phantaſie, eine große natürliche 
Sanftmut und Gutmütigkeit gegen andere, Faulheit zur Arbeit, Gorg- 
loſigkeit um die Zukunft, unbändige Leidenſchaftlichkeit, die leicht zu 
Taten des Fähzorns führt, tiefe Unterwürfigkeit gegen Vornehme und 
Mächtige, innige Anhänglichkeit an Eltern und Kinder und „ein hoher 
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Grad von Erregbarkeit und Wärme der religiöſen Gefühle“. Auch den 
nordamerikaniſchen Negern werden ähnliche Charakterzüge zugeſchrieben; 
ſtarke emotionale Erregbarkeit durch Poeſie fiel mir auch ſelbſt an einem 


Berliner Geſandtſchaftsſekretär der Negerrepublik Haiti auf. Leider 


reicht das ethnographiſche Material, das mir bisher durch die Hände 
gegangen iſt, nicht aus, um genauere Vorſtellungen über etwaige höhere 
religiſe Gemütsvorgänge innerhalb der afrikaniſchen Negerkultur zu 
gewinnen. Am eheſten wäre es vielleicht bei den Schamanen zu erwarten, 
aber ein Beweis iſt, ſoweit ich ſehe, bisher nicht vorhanden. Es fehlen 
Selbſtzeugniſſe der Schamanen über ihre Zuſtände. 

Auch ein ſo gründlicher Kenner der Afrikaner wie Rev. Robert 
Hamil Naſſau, der vier Jahrzehnte im Umgang mit Negerſtämmen 
verbracht hat und gegen den man nur ſeine kritikloſe Bibelgläubigkeit 
geltend machen kann, erklärt allgemein: „Der Unterſchied zwiſchen dem 
Gebet des Negers und dem des Chriſten liegt in der Art des Heils, das 
jie ſuchen, des Weſens, das fie anrufen, und dem Grunde, um deffent- 
willen ſie es anrufen. Der Grund für das Gebet des Negers iſt einfach 
Furcht; da iſt kein Vertrauen, keine Liebe, ſelten Dankgefühl. Das Weſen, 
zu dem er betet, iſt nicht Gott. Zwar leugnet er ſeine Exiſtenz nicht; 
gefragt, wird er fie anerkennen. Aber das iſt auch alles. Sehr ſelten 
und nur in äußerſten Fällen wendet er ſich an ihn“ („Fetichism in West 
Africa“, London 1904, S. 76f.). „Das religiöſe Denken des Fetiſch— 
gläubigen bezieht ſich nicht auf ſeine Seele oder deren Zukunft. Die 
Abel, denen er entrinnen möchte, ſind keine moraliſchen oder geiſtigen. 
Das Gefühl großer Not, das ihn nach Hilfe außerhalb ſeiner ſelbſt ſuchen 
läßt, gründet ſich nicht auf ein Verlangen, Gottes Willen zu gehorchen, 
ſondern auf ſeine und einiger Geiſter Wechſelbeziehungen in den großen 
Nöten ſeines diesſeitigen gewöhnlichen Lebens. Das Heil, das er ſucht, 
iſt rein phyſiſcher Natur“ (S. 90). 

Nicht weniger wichtig als die Entdeckung von Erhebungszuſtänden 
von höherem Wertcharakter bei manchen Primitiven iſt die von Anfängen 
eines eigentlichen perſonalen ethiſchen Monotheismus bei manchen 
anderen Völkern. Dieſelben weiſen zwar keine derartigen erhebenden 
Rauſchzuſtände auf, wohl aber ijt bei ihnen die Ydee eines höchſten, 
mächtigſten und vor allem guten Gottes, der „Urheber“ von allem iſt, 
vorhanden. 

Nach den Unterſuchungen von P. W. Schmidt findet ſich ein 
ſolcher Glaube weithin verbreitet durch Auſtralien, wenn auch über— 
deckt und in den Hintergrund gedrängt von animiſtiſcher Mythologie. 
„Ich glaube dargetan zu haben, daß eine von Mythologie verhältnismäßig 
freie Form der Religion, ein höchſtes Weſen ohne Vermiſchung mit 
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Sonnen- und Mondhelden, für die älteſten Teile der Bevölkerung 
Auſtraliens, die Stämme des Südoſtens, das Arſprüngliche und das 
Heimiſche war, und daß (nur) einem Teil dieſer Stämme die divinatoriſche 
Sonnen- und Mondmythologie erſt ſpäter durch fremde Stämme gebracht 
wurde“ („Der Urfprung der Gottesidee“, I. Teil, S. 395). „Der Gedanke 
des höchſten Weſens liegt vor der Zeit aller, ſelbſt auch der älteſten uns 
aus Auſtralien bekannten Mythologien“ (S. 199). Ahnliches behauptet 
Warneck für die Batak („Die Lebenskräfte“ uſw. S. 19). 

Auch für viele Negerſtämme Afrikas iſt jetzt das Vorhandenſein 
einer gewiſſen ethiſchen Gottesidee inmitten ganz anderer ſonſtiger 
religiöſer Vorſtellungen ſicher nachgewieſen. Schon Waitz hat in feiner 
„Anthropologie der Kulturvölker“ (Bd. II, S. 168 ff.) auf die Tatſache 
mit Nachdruck hingewieſen. Später hat man ſie immer wieder aus 
evolutionstheoretiſchen Gründen anzuzweifeln verſucht. Aber den ſich 
immer mehr häufenden Zeugniſſen zuverläſſiger Forſcher gegenüber iſt 
ein Zweifel jetzt nicht mehr zuläſſig. Es bleibt dabei: weithin durch den 
afrikaniſchen Kontinent findet ſich im Hintergrund des religiöſen Be— 
wußtſeins der Eingeborenen der Glaube, daß es einen höchſten, all- 
mächtigen, guten Gott gibt. Allerdings ſpielt er im religiöſen Leben 
nur eine ſehr unbedeutende Rolle. Nur ſelten wird er einmal angerufen, 

denn der Neger glaubt, daß ſich dieſes Weſen von der Welt völlig zurück— 
gezogen habe. Es zeige keine Anteilnahme an der Welt. „Es beſitzt auch 
keine Macht über die Geiſter oder über das Leben der Menſchen, es vermag 
weder ſie vor böſen Geiſtern noch durch Abwendung drohender Gefahr 
zu ſchützen.“ Beſonders wichtig iſt die Bemerkung Weeks', daß nach der 
Anſchauung der Eingeborenen die Güte Nzambis ſo groß iſt, daß es nicht 
nötig ſei, ihn durch Zeremonien oder Opfer zu verſöhnen (Fohn H. Weeks, 
„Dreißig Fahre am Kongo.“ Deutſche Bearbeitung, Breslau 1914, 
S. 188 f.). 

Der Glaube an ein höchſtes moraliſches Weſen iſt alſo auch unter 
den Primitiven weitverbreitet. Bei vielen iſt er vom übrigen Götter, 
Dämonen- und Geiſterglauben fo überwuchert, daß er lange überſehen 
werden konnte. Charakteriſtiſch für dieſes Weſen iſt allein ſein ſittlicher 
Charakter: es iſt gut und tut nie etwas Böſes. Auch Allwiſſenheit und 
Allmacht findet ſich ihm teilweiſe zugeſprochen. Im übrigen entſpricht 
ſeine nähere Ausgeſtaltung dem geiſtigen Niveau des Primitiven. Gott 
iſt (wie bei den Pygmäen) von menſchlicher Geſtalt, ißt, trinkt, iſt wohl 
gar verheiratet, hat auch zornige Gemütserregungen uſw. N 

Beſonderes Verdienſt durch die Hinlenkung der Aufmerkſamkeit 
auf dieſen primitiven Monotheismus und durch ſyſtematiſche Samm— 
lung des weit zerſtreuten Materials haben ſich Andrew Lang (The 
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Making of Religion“, London 1898) und P. Wilh. Schmidt („Der 
Arſprung der Gottesidee“, Münſter i. W. 1912) erworben. Eine bequeme 
Zuſammenſtellung zahlreicher Belege findet man in Leopold von 
Schröders „Ariſche Religion“, Leipzig 1914, Bd. 1, S. 81-105. Noch 

nicht geklärt iſt die Frage nach der Herkunft dieſer Gottesidee. 
Die Frage Nach Andrew Lang und P. W. Schmidt haben die primitiven groß 
der wüchſigen Völker urſprünglich auf höherer religiöſer und alſo wohl auch 
Degeneration ſittlicher Stufe geſtanden, bis ein Oegenerationsprozeß fie allgemein 
9 entarten ließ, ſo daß heute nur noch Spuren jener höheren Stufe übrig 
ſind. Wan fragt unwillkürlich nach der Urſache der Degeneration und 
weshalb die Pygmäen nicht ebenſo ſtark entarteten. Die großwüchſigen 
Völker machen, ſoweit wir bis jetzt zu urteilen vermögen, den Eindruck, 
als wenn ihre Art zu leben ganz und gar zu ihnen gehört. Wie Schaf 
und Wolf pſychiſch verſchieden ſind, wie zu dieſem Raub und Krieg 
gehört, jenem dagegen alle aggreſſive Art von Natur abgeht, ſo machen 
auch die Individualitäten der verſchiedenen Völker einen ähnlich arthaften 
Eindruck. Gleichwohl muß die Degenerationsfrage aus Vorſicht noch 
offen gelaſſen werden. Geradezu ausgeſchloſſen iſt es nicht, daß auch 
die großwüchſigen Menſchen urſprünglich ſittlich gut wie die klein- 
wüchſigen geweſen ſind und deshalb auch in ihren Götterideen dieſen 
gleichſtanden, bis dann infolge ihrer produktiveren Intelligenz eine 
Ausleſe der Schlechteren eintrat; denn nicht die guten Individuen ſiegen 
im Lebenskampf, ſondern, ceteris paribus, die aktiveren und unter dieſen 
die unbedenklicheren. Unter dem Einfluß und in Berührung mit den 
weißen Einwanderern degenerieren die Primitiven jedenfalls moraliſch 
ungemein raſch. Das iſt als Tatſache durchaus ſichergeſtellt. So gering 
der ethnologiſche Kurswert der Oegenerationstheorie heute iſt, der 
um objektive Wahrheit bemühte Forſcher darf fie deshalb nicht a limine 
abweiſen. Die faktiſche Prüfung des Degenerationsproblems von 
Primitivvölkern ſteht noch aus. Es iſt ein Teilproblem der umfaſſenderen 
Frage nach dem Maß der Veränderung, dem überhaupt primitive Völker 
im Laufe der Zeit unterliegen. Die traditionelle Auffaſſung von der 
völligen Stabilität der primitiven Kulturen kommt ſoeben in leiſes Wanken. 
Dahin gehören z. B.: Preuß' Reflexionen über die Entwicklung der reli- 
giöſen Vorſtellungen der Cora-Indianer in Mexiko („Nayarit-Expedition“, 
Leipzig 1912, Bd. I, VI. Kap.). Abſolut unveränderlich ſind auch die 
primitiven Kulturen nicht. Aber über die Grenzen ihrer Veränderlichkeit 

beſteht noch keine Sicherheit. — 

Aufgaben der Es bleibt nach allem Geſagten noch manches zu tun, um über 
Reiſenden. die Religioſität der Primitiven völlig ins klare zu kommen. Noch immer 
geben viele Berichte zu wenig Einblick in ihr Inneres, und doch iſt es viel 
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wichtiger zu wiſſen, was dieſe Menſchen bei der Fetiſchverehrung, beim 
religidjen Tanz, beim Zauber in fic) empfinden, als daß der Forſcher 
möglichſt viele Fetiſche, Masken und Amulette mit nach Hauſe bringt. 
Die reichſte ethnographiſche Sammlung ſolcher Gegenſtände hilft wenig, 
wenn uns nicht gleichzeitig genau geſagt werden kann, was die Primitiven 
in Kückſicht auf ſie erleben. Es iſt wichtig zu erfahren, ob der Fetiſch— 
anbeter ſeinem Fetiſch gegenüber bloße Furcht oder echte Ehrfurcht oder 
Liebe fühlt, welcher Art ſein innerer Zuſtand beim Maskentanz iſt, ob 
und wie ſich eine perſonale Verwandlung dabei vollzieht und wie ſie 
wieder aufhört uſw. Wann endlich werden die Ethnologen ſich die für 
derartige Feſtſtellungen erforderliche moderne pſychologiſche Schulung 
aneignen? Ich meine nicht eine leicht zu erlernende experimentalpſycho— 
logiſche Technik, die Aſſoziationsverſuche und Kurvenaufnahmen er— 
möglicht, ſondern die tiefere introſpektive Einſtellung, durch die auch 
experimentelle Feſtſtellungen erſt den rechten Wert erhalten. 

Mit dem zuvor Geſagten iſt die Pſychologie der Primitiven in 
religidjer Hinſicht aber noch nicht vollſtändig erſchöpft. Wir haben fie 
betrachtet in jenem Zuſtand, den ſie jeweils von ſich aus erreicht haben. 
Die Primitiven ſind aber nicht mehr völlig ſich ſelbſt überlaſſen, ſondern 
geraten mehr und mehr unter den Einfluß höher ſtehender Völker. Auf 
religiöſem Gebiet bekundet ſich derſelbe in der Form der Wiſſion. Die 
primitiven Religionen ſind dem Untergang geweiht. Nicht nur das 
Chriſtentum tritt an ihre Statt, auch der Fjlam entfaltet eine lebhafte 
und teilweiſe höchſt erfolgreiche Tätigkeit. Der Buddhismus zeigt 
dagegen erſt Anfänge einer neuen Ausbreitungstendenz in Aſien (die Zahl 
der Bekenner, die er in Europa und Nordamerika gewonnen hat, iſt zu 
gering, um ernſthafte Berückſichtigung beanſpruchen zu können). Ge— 
naueres Material haben wir nur über die Wirkung der chriſtlichen Miffions- 
predigt. Die literariſchen Zeugniſſe zerfallen in zwei Klaſſen: in die 
Schriften der Miffionare und in Selbſtzeugniſſe von Bekehrten; es liegt 
auf der Hand, daß die letzten ſich in der Hauptſache auf die Länder höherer 
Kultur beſchränken, alſo auf Indien, China und Japan. Das unzweideutige 
Ergebnis der Miffionsliteratur iſt, daß auch die Primitiven höherer 
ethiſcher Regungen und höherer religiöſer Ergriffenheit fähig ſind. Dieſe 
Erziehungsfähigkeit des Menſchen zu Werten, die er nicht aus ſich 
ſelbſt hervorzubringen vermochte, gehört zu den merkwürdigſten, wenn 
auch häufigſten ſeeliſchen Tatbeſtänden. Übrigens gibt es aber auch 
unter den religiös niedrig ſtehenden Völkern einzelne tiefer angelegte 
Individuen, die von ſich aus zu einer ihrer Umgebung überlegenen 
Wertſtufe emporſteigen. Die Miffionare wiſſen davon zu berichten, wie 
ſehr ihre Arbeit durch ſolche von vornherein axiologiſch über ihrer 
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Amgebung ſtehende Menſchen erleichtert wird, die ihnen als wahre 
Gottesgaben erſcheinen. 

liber das Maß der allgemeinen pſychiſchen Erziehungsfähigkeit, 
d. h. wie weit die verſchiedenen Völker durch primäre Anlagen voneinander 
verſchieden ſind und welcher Einfluß den äußeren Verhältniſſen zukommt, 
find ſichere Ergebniſſe noch nicht erreicht. Während die herrſchende Auf- 
faſſung die Anlagedifferenzen als entſcheidend anſieht, gibt es auch Forſcher, 
wie den deutſch-amerikaniſchen Ethnologen Boas, die durchaus ent- 
gegengeſetzter Meinung ſind. Die Frage iſt fo ſchwer zu objektiver Ent- 
ſcheidung zu bringen wegen der großen Tragweite ihrer Löſung. Sind 
die Völker der Anlage nach, wenn nicht gleichartig, ſo doch gleichwertig, 
ſo wird ſich das Gewiſſen unter allen Umſtänden gegen eine dauernde 
politiſch-kulturelle Ungleichſtellung aufbäumen. Sind ſie nicht gleichwertig, 
jo kann die Gleichſtellung nicht Ideal werden. Beim modernen Durch- 
ſchnittsmenſchen ſind die politiſchen Ideen aber das erſte, die Würdigung 
der Tatſachen das zweite. Fe nach ihrer politiſchen Stellung ſehen viele 
Forſcher deshalb die ethnologiſchen Tatſachen in dieſem oder jenem Lichte. 
Für die Völkerpſychologie iſt das Problem der Anlageunterſchiede und 
ſeine objektive Löſung von ebenſo grundlegender Wichtigkeit wie für die 
Gerechtigkeit in der Politik. Für die ſpezielle Religionspſychologie iſt 
es noch nicht einmal recht geſtellt. Hier lautet es ſcharf formuliert: Wie- 
weit decken ſich bei den bekehrten Primitiven die religiöſen Erlebniſſe 
mit denen von Kulturchriſten entſprechenden Bildungsniveaus? 

Die Literatur über die primitiven Religionen iſt außerordentlich 
groß. Es können deshalb nur wenige, zur Einführung beſonders geeignete 
Werke genannt werden. Außer Fachethnologen ſind eine Reihe von 
Miſſionaren mit höchſtem Erfolge wiſſenſchaftlich tätig geweſen. Die 
wiſſenſchaftliche Bedeutung der Miffion — keineswegs bloß deutſcher 
Miſſionare — iſt leider der breiteren Offentlichkeit noch nicht hinreichend 
bekannt, ſonſt würde ſie ihr hoffentlich wenigſtens vom wiſſenſchaftlichen 
Standpunkt Intereſſe entgegenbringen, wenn ſie ſchon religiöſes nicht 
mehr aufzubringen vermag. Die beiden Hauptzuſammenfaſſungen von 
Wundt und Diſſcher ſ. o. S. 15. L. Frobenius (Ethnologe), „Sie 
Weltanſchauung der Naturvölker“, Weimar 1898, gibt weniger als der 
Titel verſpricht. Das Buch enthält weſentlich Mythologie. Empfehlenswert 
dagegen wegen der Lebendigkeit der Darftellung ijt Frobenius’ Buch: 
„Aus den Flegeljahren der Menſchheit. Bilder des Lebens, Treibens und 
Denkens der Wilden“, Hannover 1901. Ein grundlegendes Werk war Alfred 
Vierkandt, „Naturvölker und Kulturvölker. Ein Beitrag zur Sozial- 

pſychologie“, Leipzig 1896. Einen der gründlichſten heutigen Forſcher; 
Preuß, hat zum Verfaſſer die Schrift: „Die geiſtige Kultur der Natur- 
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völker“, Leipzig 1914. Er vertritt die präanimiſtiſch-magiſche Theorie. 
A. Le Roy, Wiſſionar, „La Religion des Primitifs“, 2. Edition, Paris 1911, 
deſſen Anſchauungen denen P. W. Schmidt's entſprechen. K. Beth, 
„Religion und Magie bei den Naturvölkern“, Leipzig 1914 (gründlich). 

An Spezialarbeiten nenne ich: E. W. Mayer, „Zur Frage vom 
Arſprung der Religion“ in: Theol. Rundſchau 1913 (gute Aberſicht der 
verſchiedenen Theorien). A. C. Kruyt, „Het animisme in den Indischen 
Archipel“, s' Gravenhage 1906. Andrew Lang, „The Making of Religion“, 
London 1898. P. W. Schmidt, „Der Urſprung der Gottesidee“, 
I. Hiſtoriſch-kritiſcher Teil, Münſter 1912. P. Ehrenreich, , Die all— 
gemeine Mythologie und ihre ethnologiſchen Grundlagen“, Leipzig 1910. 
C. Meinhof, „Afrikaniſche Religionen“, Berlin 1912. Das berühmte 
Buch des Pariſer Soziologen Emile Durkheim, „Les formes élé- 
mentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Australie“, 
Paris 1912, enthält zum Teil ganz unhaltbare Konſtruktionen auf der 
Baſis des Gedankens Comtes, den Begriff der Menſchheit zum religiöſen 
Zentralbegriff zu machen. N. Söderblom, „Das Werden des Gottes— 
glaubens. Unterſuchungen über die Anfänge der Religion“, deutſch, 
Leipzig 1916 (wertvoll, die Anfänge höherer Religioſität behandelnd). 

Th. Waitz, „Anthropologie der Naturvölker“, 6 Teile, Leipzig 
1859 —72, 2. Ausg. 1877 ff. (mit liebevollſtem Verſtändnis geſchrieben). 

Die beiden beſten zuſammenfaſſenden Publikationen über die 
Pygmäen find die des Franzoſen A. Le Roy, „Les Pygmées. Negrilles 
d' Afrique et Négritos de Inde“, Paris 1905, und des Oeutſch-Oſterreichers 
P. W. Schmidt, „Die Stellung der Pygmäenvölker in der Entwicklungs- 
geſchichte des Menſchen“, Stuttgart 1910 (Studien und Forſchungen 
zur Menſchen- und Völkerkunde, Bd. VI / VII). 

Für jede etwas intimere Beſchäftigung iſt es aber erforderlich auf 
die Quellen, d. h. die Einzelberichte der Reiſenden und Wiſſionare, zurück- 
zugehen. Einige Werke ſind oben im Text genannt. Eine Anzahl 
anderer in „O. Kultur d. Gegenw.“, 2. Aufl., Tl. I, Abt. 3, 1 S. 126. 

Aus der Literatur über die Chriſtianiſierung primitiver Völker 
ſeien als beſonders wertvoll genannt die Schriften des langjährigen 
Batak-Miſſionars (Sumatra) Joh. Warneck, „Die Lebenskräfte des 
Evangeliums. Miſſionserfahrungen innerhalb des animiſtiſchen Heiden- 
tums“, 4. Aufl., Berlin 1911; „Fünfzig Jahre Batakmiſſion“, 2. Aufl., 
Berlin 1912; „Paulus im Lichte der heutigen Heidenmiſſion“, Berlin 1913. 
Dieſe Bücher find ausgezeichnet durch klare Darftellung und Material- 
reichtum und wohlgeeignet, einen originalen Einblick in die pſychologiſchen 
Wirkungen der Miffion auf die Primitiven zu geben. Man erhält durch 
dieſe Schriften übrigens zugleich eine höchſt lebendige Vorſtellung von 
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der Wirkung, die die Predigt von Jeſu einſt auf die unteren Schichten 
der antiken Welt ausgeübt hat, wie man umgekehrt aus manchen Beug- 
niſſen von bekehrten gebildeten Chineſen und Japanern den Eindruck 
kennen lernt, unter dem auch Gebildete des römiſchen Weltreichs einſt 
zum Chriſtentum übergingen. 


Neuntes Kapitel. 
Das Aufſteigen zu höherer Religioſität. 


Wir wenden uns nunmehr den höheren Formen der Religioſität 
zu. Auch bei ihnen wollen wir durchweg Bezug nehmen auf einzelne 
konkrete Beiſpiele. Während wir aber bei der primitiven Religioſität 
zwiſchen einer Unzahl von Einzelreligionen die Wahl hatten, ſind es der 


höheren Religionen nur wenige, jo daß die Betrachtung des pſychologiſchen 
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Aufſtiegs in den Religionen in engſte Berührung mit der auf Einzel- 
religionen gerichteten eigentlichen Religionsgeſchichte bringt. 

Die Entwickelung der Religioſität erfolgte genau wie die der Kultur 
überhaupt an mehreren Stellen der Erde unabhängig voneinander, teils 
gleichzeitig, teils ſehr ungleichzeitig. Die großen Religionen entſtehen als 
ſpontane Neubildungen. Der Quell, aus dem die religiöſen Entwickelungen 
geſpeiſt werden, iſt überall das Wertbewußtſein und zwar einerſeits das 
äſthetiſche, vor allem aber das moraliſche Wertbewußtſein, ſoweit 
es ſich auf die ſozialen Wechſelverhältniſſe des Menſchen, auf die Handlungen, 
die von Menſchen auf Wenſchen gerichtet find, bezieht. Soweit die Gitt- 
lichkeit andere Handlungen betrifft, z. B. Fragen der Förderung der 
geiſtigen Kultur, deren Wertgehalt durch rein ſoziale Geſichtspunkte nicht 
ausgeſchöpft werden kann, ſpielt fie für die Entwickelung der Religioſität 
bisher keine bedeutende Rolle. Die Werterlebniſſe zeigen auf allen Ge— 
bieten bei den zu höherer Kultur aufſteigenden Völkern eine Tendenz 
vom Niederen zum Höheren. Es find das Grundkategorien aller Wert- 
ſphären, die auf nichts anderes, auch nicht auf ein Mehr oder Minder 
an Luſt zurückgeführt werden können und eben dadurch das entſcheidende 
Argument gegen den Relativismus darſtellen. 

Der Aufſtieg der ſich in den äſthetiſchen Erlebniſſen offenbart, welche 
ſich an die älteſte und die klaſſiſche chineſiſche Kunſt knüpft, iſt nicht weniger 
deutlich ein ſolcher als die Gefühlsentwickelung, welche die äſthetiſchen 
Erlebniſſe darſtellen, die von der archaiſchen griechiſchen Kunſt und der reifen 
des fünften Jahrhunderts ausgehen. Die Entwickelung der äſthetiſchen 
Erlebniſſe verläuft jedoch bei den verſchiedenen Völkern in verſchiedener 
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Weiſe. Jedes von ihnen bildet einen eigenen Stil, eine eigene Kunſt 
aus. Und erſt ſeit ein paar Jahrzehnten haben wir Verſtändnis für die 
ganz andersartige Kunſt Oſtaſiens bekommen. Wo dies Verſtändnis 
aber einmal eingeſetzt hat, da wird auch die Tatſache nacherlebt, daß 
ſich in den verſchiedenen Kulturkreiſen eine wirkliche äſthetiſche Wert— 
entwickelung vollzogen hat. 

Viel einfacher iſt die Sachlage auf dem Gebiet der ethiſchen Werte. 
Die Moralitätsideale der chineſiſchen, indiſchen und europäiſchen Kultur 
unterſcheiden ſich bei weitem nicht jo ſtark wie ihre Malerei und Archi- 
tektur. Vergleicht man die Entwickelung der Ethik in getrennten Kultur- 
ſphären: in Paläſtina, in Griechenland, Indien und China, fo iſt der 
überwiegende Eindruck der der ÜUbereinſtimmung, nicht der Oifferenz. 

Und zwar handelt es ſich als Endziel überall um eine Rückkehr höherer, 
bewußter Art zu ethiſchen Anſchauungen, wie ſie bei den Pygmäen 
naturgegeben ſind. Wiederaufgabe der Wildheit und Zurückgewinnung 
eines Geſellſchaftszuſtands, in dem gegenſeitige Rückſicht, Liebe und volle 
Eintracht herrſchen, iſt das Ideal. Was auf primitivfter Stufe als Ergebnis 
unmittelbarer Inſtinkte und infolge des Fehlens ſtarker ſittlicher Ver— 
ſuchungen naturgegeben beſteht, ſoll nunmehr in voller Bewußtheit und 
Abſichtlichkeit wiedergewonnen werden. So groß die Unterſchiede der 
metaphyſiſchen Ideen der drei an religiös-ſittlicher Wirkung bedeutendſten 
Menſchen, Jeſus, Buddha, Confucius, find, ihre Ethik bewegt fic 
in derſelben Richtung der Unterdrückung des Egoismus. (Auf die Auf— 
ſtellung poſitiver individueller Lebensinhalte geht die Ethik nirgends 
in gleichem Maße ein.) 

Die Zeit liegt hinter uns, in der naturaliſtiſcher Relativismus an der 
Hand vermeintlichen ethnographiſchen Materials uns die Überzeugung 
aufdrängen konnte, daß alle Wertungen umkehrbar ſeien; nicht einmal 
für die kulturloſen Völker iſt die Lage ſo, wie er meinte. (Reiches Material, 
freilich ohne genügende theoretiſche Verarbeitung, findet ſich bei Vict. 
Cathrein, „Die Einheit des ſittlichen Bewußtſeins der Menſchheit. Eine 
ethnographiſche Anterſuchung.“ 3 Bde. Freiburg 1914.) — Dieſe eindeutige 
Entwickelung des Wertbewußtſeins iſt eine letzte, nicht weiter ableitbare 
Tatſache der Weltentwickelung. 

Das ſich verändernde, erhöhende und verfeinernde moraliſche Be— 
wußtſein iſt der Untergrund auch des Emporſteigens zu höheren Religions- 
ſtufen. Beteiligt daran iſt zwar auch die äſthetiſche Entwickelung, aber erſt 
in zweiter Linie. Es iſt alſo nicht ſo, wie es die Theologen der verſchiedenen 
Religionen gern behaupten, daß das Primäre die Religioſſtät, das 
Sekundäre das moraliſche Wertbewußtſein des Handelns iſt. In der Tiefe 
iſt das Erſte das ethiſche Wertbewußtſein, die Religionen ſind immer 
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nur der Reflex des fic) in hochſtehenden Individuen verändernden und 
entwickelnden Wertbewußtſeins. Die Veränderung des ſittlichen Bewußt 
ſeins iſt es, die die Menſchenopfer aufgibt, die die Götter umgeſtaltet, 
die ſie aus dem Niveau der bloßen Macht in die Sphäre höherer Werte 
emporhebt und als Folge davon dann auch das Verhältnis des Menſchen 
zur Gottheit ändert. 

Es iſt nun überaus bedauerlich, daß wir die ſpontane Entwickelung 
des ſittlichen und religiöſen Bewußtſeins zu höheren Stufen aus einem 
eigentlich primitiven Zuſtande nirgends recht ſtudieren können. 
Wo immer wir Material in größerer Reichhaltigkeit vor uns haben, iſt 
der allgemeine Lebenszuſtand bereits ein höherer. Sowohl bei den Indern 
wie bei den Griechen als auch bei den Juden können wir eigentlich primi- 
tive Zuſtände nur retroſpektiv konſtruierend erſchließen. Wir finden keins 
dieſer großen Völker zunächſt vor uns als „Wilde“ und ſehen ſie dann 
vor unſeren Augen ſich zu höherer Geſittung erheben, ſondern ſofort, 
wo und wann wir fie in der Frühzeit cus dem hiſtoriſchen Dunkel auftauchen 
ſehen, treten ſie uns als etwas unverkennbar Höheres entgegen, als es 
etwa die Malaien oder Auſtralneger find. Während wir es bei den eigent- 
lichen Primitiven mit „Völkern ewiger Urzeit“ zu tun haben, wie ſie 
Breyſig treffend genannt hat, die ſich alſo nicht weſentlich entwickeln, 
finden wir die Kulturvölker ſofort auf höherer Stufe, ſo daß Eduard 
Meyer ſogar die Behauptung hat wagen können, ſie ſeien niemals 
Primitivvölker geweſen. Wir haben es bei den Urariern mit einer eben- 
falls bereits monotheiſtiſchen Stufe der Religioſität zu tun, die unmittelbar 
oberhalb der höheren Stufen der eigentlich primitiven Sphäre gelegen 
iſt. Oldenberg erblickt namentlich in den deivos, den Lichten, wie die 
Arier die Götter nennen, „ein klares Zeugnis für den Fortſchritt über den 
wirren Geifterglauben der älteſten Zeiten, für den, wenn auch noch fo 
unvollkommenen Verſuch, die Götter zu himmliſcher Höhe, zu lichter, 
das irdiſche Leben überragender Herrlichkeit zu erheben“ (Kult. d. Gegenw. I, 
III, 1 S. 55), fo daß alſo ein noch primitiverer Zuſtand vorangegangen wäre. 

Auf feſterem Boden ſtehen wir, wenn wir uns den noch höheren 
Stufen des religiöſen Lebens zuwenden, für die wir literariſche Zeugniſſe 
beſitzen, die alſo bereits in hiſtoriſche Zeiten hineinfallen. 

Man kann mehrfach zwei Stufen des Aufſtiegs der Religioſität 
unterſcheiden. Die erſte iſt die Stufe der Erhabenheit der Gottheit, 
die zweite die der ethiſchen Vollendung. 

Die erſte ſteht der primitiven Stufe, in der Gott vor allem Macht 
iſt, noch nahe. Die Gottheit iſt hier noch weſentlich Gottheit des Kampfes. 
Aber ſie iſt nicht mehr eigentlich primitiv, ſondern der höhere Wert der 
Erhabenheit tritt hervor. 
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Dieſe Stufe tritt uns in Indien deutlich entgegen in der Veda— 
Religioſität, wenn wir auch ihre Entſtehung aus primitiven Zuſtänden 
nur hypoſtaſieren können. 

Wir kennen heute die Inder als ein müdes, paſſives Volk von weicher 
Senſibilität. Als die Fndogermanen einſt vom Hochland Frans von Weſten 
her nach Indien ins Indusland eindrangen, waren fie ein kraftvolles 
Kriegervolk. Der Rigveda beweiſt es. Oft tönt in ſeinen Hymnen „die 
flehende Bitte um Sieg und Beutegewinn zu den Göttern empor, und 
ſtolze Siegeslieder preiſen nach gewonnenem Ziel die himmliſchen Helfer. 
Um tüchtige Nachkommenſchaft, um heldenhafte Söhne, die die ſtreitbare 
Mannſchaft des Stammes mehren, fleht der dem friſchen Leben zugewandte 
Sinn jener eroberungsfrohen Pendjab Bewohner. Gedeihen der Herden, 
Sieg über die Feinde und tüchtige Nachkommenſchaft, — in dieſen dreien 
zuſammen, kann man ſagen, beſteht das Ideal des vediſchen Inders.“ 
(Schröder, „Indiens Literatur u. Kunſt“, Leipzig 1887, S. 35 f.) Aber ſchon 
ſind — unbekannt, woher — die Gefühle der Erhabenheit und großen 
Güte in der Seele dieſer Fndogermanen emporgeſtiegen. Ich habe früher 
Beiſpiele für den Charakter primitiver Götter und der Gebetsart zu ihnen 
gegeben. Nun ein Beiſpiel aus der frühindiſchen vediſchen Religioſität, das 
uns in das Innere dieſer Menſchen blicken läßt. In den Hymnen auf den 
höchſten Gott Baruna heißt es: „Von tiefer Weisheit zeugen ſeine Werke. 
Er hat die beiden unteren Welten (Himmel und Erde) gefeſtigt, das er- 
habene Firmament hat er erhöht und die Sterne und das Erdreich aus- 
gebreitet.“ „Varuna hat der Sonne ihre Pfade gebahnt, er ließ die 
flutenden Gewäſſer ſtrömen, ... er ſchuf den Tagen ihre weiten Bahnen. 
Sein Odem iſt der Wind, der die Luft durchrauſcht, wie ein weidendes 
Tier, das im Graſe ſich ſtürmiſch hin und her bewegt; zwiſchen Himmel 
und Erde, den beiden großen, erhabenen, iſt alles nur dein liebes Reich, 
Varunga!“ — „Er hat den Luftraum mit Wolken durchwoben, er legte 
Kraft in die Roſſe und Mild in die Kühe, ins Herz pflanzte Baruna 
den guten Willen, ſetzte die Sonne an den Himmel und den Soma auf 
den Fels.] Varuna ſtürzt die Wolkentonne um und läßt fie ſtrömen 
über die Welten; da tränkt er die Erde wie der Regen die Feldfrucht, 
er, der König aller Welt. | Er tränkt die Erde und den Himmel; wenn 
Baruna nach dem Naß begehrt, dann hüllen ſich die Berge in Wetter- 
wolken, und es fühlen ſich ſchwach die ſtarken Helden.“ (Ebenda S. 51.) 

Auch in der aſſyriſch-babyloniſchen Religioſität tritt die 
Stufe der Erhabenheit der Götter zutage. Ja, ſie iſt über dieſe niemals 
weſentlich hinaus gelangt. 

Sn einem Hymnus auf den Sonnengott Schamaſch heißt es: „Wo 
ſind die Berge, die nicht bekleidet ſind mit deinem Strahlenglanze, wo 
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die Gegenden, die nicht heiß ſind vom Strahl deines Lichts? Erheller 
der Finſternis, Erleuchter des Dunkeln, Brecher der Dunkelheit, Erleuchter 
der weiten Erde! | Der den Tag hell macht, mittägliche Glut auf die Erde 
hinabſenkt, gleich Lohe entflammt die weite Erde! [Der die Tage ver- 
kürzt, die Nächte verlängert, herbeiführt Kälte und Froſt, Schauer und 
Schnee!“ Aber im ſelben Hymnus heißt es einige Zeilen früher: „Am 
20. Monatstage frohlockſt du, jubelſt und freuſt dich, ißt, trinkſt ihren 
klaren Wein, berauſchendes Bier aus der Tonne, ſo man dir ſpendet, 
nimmſt du das berauſchende Bier.“ (Edw. Lehmann, Textbuch der Re- 
ligionsgeſchichte, Leipzig 1912, S. 107f.) 
Frei von ſolchen Primitivitäten iſt ein Hymnus auf den Mondgott 
Sin, in dem es heißt: „Herr, der die Entſcheidungen trifft für Himmel 
und Erde, deſſen Wort niemand umſtößt, [der Feuer und Waſſer in 
Händen hält, die Lebeweſen führt; welcher Gott hat je dich erreicht? 
Im Himmel, wer iſt erhaben? Du, du allein biſt erhaben.] Auf Erden, 
wer iſt erhaben? Du, du allein biſt erhaben.“ (Ebenda, S. 104.) 
Man erkennt, wie ſtark der Eindruck der Erhabenheit geweſen iſt, 
der die aſſyriſch-babyloniſchen Menſchen von den Göttern erfüllte. Aber 
auch eine ſo erhaben wirkende Göttin wie die große Fſtar iſt immer Göttin 
der Wolluſt geblieben; Rauſch und Geſchlechtsakt behielten immer ihre 
Stellung innerhalb der Religioſität, die Tempelproſtitution der jungen 
Babylonierinnen hörte nicht auf. Auch haben ſich bisher religiöſe Ge— 
ſtalten, die den Propheten des Judentums entſprächen, nicht nachweiſen 
laſſen. Es fehlt freilich nicht völlig an ethiſchen Momenten, aber ſie 
rücken vor der dynamiſchen Kraft ganz in den Hintergrund. Die 
Götter werden nicht völlig verſittlicht. 
Phönizier Noch weniger als der aſſyriſch-babyloniſche Teil der ſemitiſchen Raſſe 
und ſtiegen die phöniziſche und karthagiſche Sphäre zu höherer Reli— 
Rarthager. gioſität empor. Beide erhoben ſich zur Stufe der Erhabenheit, aber fie 
blieben erſt recht auf der Stufe des Rauſches und der Einbeziehung ge— 
ſchlechtlicher Ubererregung in die religiöſe Erlebniszone ſtehen und 
gelangten nicht einmal bis zur Höhe der aſſyriſch-babyloniſchen Religioſität. 
Bis in die ſpäteſte Antike hinein iſt Phönizien der Glutherd ſexuell- 
orgiaſtiſcher Religioſität geblieben. Was die phöniziſche und erſt recht 
die karthagiſche Religioſität noch darüber hinaus belaftet, find die Menſchen- 
opfer, die dauernd beſtehen blieben. 
II. Stufe der Uber der Stufe der Erhabenheit hinaus liegt aber noch eine andere, 
Sittlichkeit in der die Gottheit die noch vorhandenen Refte von Gewalttätigkeit ver- 
der Gottheit. liert. Wie die menſchliche Kultur in einen ſtabileren Zuſtand übergeht 
und die Tugenden des Kriegers nur in Ausnahmezeiten noch in den 
Vordergrund treten, ſo büßt auch die Gottheit den Kämpfercharakter 
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ein: ihr Weſen verwandelt ſich in das Idealbild des Menſchen des Friedens. 
Sie wird milde, verſöhnlich und — dies iſt überall die letzte Stufe — 
zur allumfaſſenden Liebe. Zugleich verliert ſie den nationalen Charakter. 

Im Zuſammenhang mit der Verſittlichung der Gottheiten ſteht 
die überall bei Höherentwicklung der Religioſität hervortretende Tendenz 
zum Monotheismus. Er entſteht, während die Gottheiten immer 
ſittlicher gedacht werden. Es verringert ſich ihre Zahl mehr und mehr, 
bis nur die vollendete ſittliche, göttliche Perſönlichkeit übrig bleibt. Sie 
doppelt oder mehrfach zu denken, liegt kein Grund vor. Der gleiche Prozeß 
vollzieht ſich übrigens, wenn auch nicht ſo konſequent, mit den Dämonen. 
Auch ſie konvergieren ſchließlich zumeiſt in einem höchſten böſen Weſen 
(Ahriman, Beelzebub, Teufel uſw.). 

Der Monotheismus iſt in abſoluter Reinheit übrigens kaum irgendwo 
durchgeführt, am meiſten noch im Judentum und Islam. In einem 
beſonderen Fall, bei den Indern im Rigveda, drängt zum Monotheismus 
noch ein anderer Umftand: bei der ungeheuren Phantaſie des indiſchen 
Denkens wurde allmählich jeder Gott mit den höchſten Prädikaten aus- 
geftattet, fo daß auf dieſem Wege zuletzt alle Differenzen unter den 
Göttern überhaupt ſchwanden. Eine wird mit der anderen identifiziert. 
„Du, Agni, biſt der ſtarke Indra, du biſt der weitausſchreitende ver- 
ehrungswürdige Viſhnu; — du, Agni, biſt König Varuna mit feſten 
Satzungen, du biſt der wunderkräftige, verehrungswürdige Mitra“ heißt es 
ſchließlich. — Verwandt iſt die Entwickelung in der aſſpriſch-babyloniſchen 
Religion. 

Eine der philoſophiſch beachtenswerteſten iſt die religibſe Entwickelung 
des Griechentums. Aber die Bedeutung, die dasſelbe für die wijjen- 
ſchaftliche und künſtleriſche Kultur Europas beſitzt, ijt vollſtändig in den 
Hintergrund geraten, was es auf religiöſem Gebiete geleiſtet hat. Neben 
den Indern und Perſern ſind die Griechen das einzige indogermaniſche 
Volk, das ſpontan eine höhere Religionsftufe erreicht hat. Ja, es kann 
wohl ſogar geſagt werden, daß die höchſte religiöſe Entwickelungsſtufe, 
die die Hellenen erreicht haben, über der der Inder und Perſer ſteht. 
So bedeutet das Griechentum innerhalb der indogermaniſchen Völker— 
ſphäre auch auf religiböſem Gebiet den Höhepunkt. Mit dem Judentum 
kann es das Griechentum auf religiöſem Gebiet an hiſtoriſcher Bedeutung 
freilich nicht aufnehmen. Nicht allein hat die höchſte Stufe ſeiner Reli- 
gioſität ſich nicht allgemeiner durchzuſetzen vermocht, ſondern die griechiſche 
Welt iſt zuletzt auch zurückgeſunken zu Zuſtänden, die mit primitiven 
immer größere Ahnlichkeit gewannen, während aus dem Judentum das 
Chriſtentum hervorging. Doch iſt die intellektuelle Bearbeitung der 
Gottesidee bei den Hellenen weiter fortgeſchritten als im Judentum, 
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wie es denn auch helleniſche Wiſſenſchaft geweſen iſt, welche dazu beitrug, 
den intellektuellen Gehalt der Feſusreligion zu einem ſyſtematiſchen 
Erkenntnisgebäude auszugeſtalten. Zunächſt iſt es die Dichtung geweſen, 
die die griechiſche Religion emporhob, denn erſt das homeriſche Epos hat 
die Götterwelt vermenſchlicht und an die Stelle der Stein- und Holz 
fetiſche und der brett- und hermenartigen Idole menſchengleiche Götter 
treten laſſen (Ed. Meyer, Geſch. d. Altert., II, S. 595). Die Götterwelt 
Homers iſt freilich noch keine ſittliche — obſchon auch ſie bereits edle 
Charakterzüge genug aufweiſt —; die Götter find noch launiſch, Max Wundt 
nennt fie ſogar „wild“, aber es find doch ſchon Menſchen von der hoch- 
ſtehenden Art der Griechen der homeriſchen Adelskultur, ein ganz anderer 
pſychiſcher Menſchenſchlag als etwa die Südſeeinſulaner. Auch bei Sophokles 
und Herodot ſind die Götter noch nicht wirklich ſittlich. Sie verführen 
den Menſchen und ſtrafen ihn dann. Sie können menſchliches Glück ohne 
Neid nicht ſehen. — Die weitere Entwickelung der griechiſchen Religioſität 
vollzog ſich auf doppeltem Wege oder beſſer vielleicht in einer doppelten 
Sphäre. Einmal vertieft ſich die Volksreligioſität. Dieſer Prozeß liegt 
vielfach in hiſtoriſchem Dämmerlicht. Er verläuft in den Myſterien und 
in den Kreiſen der Orphiker. Wie hoch die Wertſtufe war, zu der man 
emporſtieg, zeigt der Einfluß der orphiſchen Religion auf Plato. Vom 
ſiebenten Fahrhundert an werden die Götter zunehmend ethiſch, fie find 
grundſätzlich wohlwollend und verlieren mehr und mehr die Launen- 
haftigkeit. Nach der Oarſtellung Rohdes entwickelte fic) bereits auch ein 
gewiſſer Henotheismus. Bei aller noch vorhandenen Vielheit der Götter 
war doch das „Göttliche“ (cd Feiov) in ihnen ſchon eins. 

Die zweite Sphäre der religiöſen Entwickelung innerhalb der 
griechiſchen Kulturwelt iſt die der Philoſophie geweſen. Sie liegt in 
relativer Klarheit vor uns. Im Gegenſatz zur modernen Welt blieb die 
Wirkung der Philoſophie damals nicht rein theoretiſcher Natur. Es macht 
einen unendlichen Vorzug der antiken Kultur aus, daß die Philoſophie teil- 
weiſe auf das Leben Einfluß gewann. Pythagoras, Plato, Plotin und die 
großen Stoiker find Geſtalten, die nicht bloß wie die großen Denker der 
Neuzeit der Geſchichte der Wiſſenſchaft, ſondern auch der Religionsgeſchichte 
angehören. Es find die religiöſen Propheten der griechiſchen Welt. Dieſer 
tiefe Einfluß der Denker auf das Leben iſt kaum anders zu erklären als 
durch eine höhere Innerlichkeit ſowie die ſtärkere Geiſtigkeit der antiken, 
vor allem der griechiſchen Menſchen. Hinzu kommt wohl als erleichterndes 
Moment die größere Gleichgültigkeit des Staates gegenüber dem reli- 
giöſen Leben des Individuums, die durch die, wenigſtens in Deutſchland, 
bisher lediglich formelle (wenn auch formell noch weiter gehende) 
geſetzliche Religionsfreiheit nicht erſetzt wird. Zwei Momente ſind es, 
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die zunächſt das Ringen der Denker um eine höhere Stufe der Religion 
bezeichnen: einmal der Kampf gegen die Unſittlichkeit, die den Göttern 
Homers und Heſiods noch teilweiſe zu eigen war, und ſodann der Kampf 
gegen den Polytheismus. Xenophanes, Heraklit, Plato gehen alle den 
gleichen Weg. KXenophanes erklärt: „Alles legten Homer und Hefiod 
den Göttern bei, was unter Menſchen Schimpf und Schande iſt: Stehlen, 
Ehebrechen und einander Betrügen.“ Während Herodot noch vom Neide 
der Götter ſprach, läßt Plato im Theätet Sokrates ſagen: „Kein Gott 
iſt niedrig geſinnt gegen die Menſchen“. An dieſer Ethiſierung der Götter 
haben auch die Dichter ihren Anteil gehabt; Aeſchylus, Sophokles und 
durch ſeine ſcharfe Kritik auch Euripides, dem das Wort angehört: „Wenn 
Götter Sünde tun, ſo ſind es keine Götter.“ Den Monotheismus führte 
ſchon Aeſchylus herauf. Daß er an dem Namen Zeus feſthielt, ſagt nicht 
mehr, als wenn noch heute die chriſtlichen Miſſionare an den Namen 
eines beſonders hervortretenden Gottes der Eingeborenen in ihrer Predigt 
anknüpfen. Auch Xenophanes äußert: „Ein einziger Gott ijt, unter Göttern 
und Menſchen der größte, weder an äußerer Geſtalt den Menſchen gleich 
noch in ſeinem Denken.“ Nach Dilthey wäre der eigentliche Schöpfer 
des europäiſchen Monotheismus aber erſt Anaxagoras geweſen. Ihren 
Höhepunkt erreicht die Erhebung der Gottheit bei Plato. Für ihn wird 
ſie identiſch mit der metaphyſiſchen Idee des Guten. Über ihn hinaus 
hat aber noch die Stoa eine religiöſe Erhöhung gebracht: durch eine 
allgemeine Vertiefung der Sittlichkeit, welche bei Plato noch ſtarke Härten, 
ja Roheiten (in der Republik!) aufweiſt. Dieſe ſtoiſche Vertiefung iſt 
wahrſcheinlich unter ſemitiſchem Einfluß erfolgt. Erſt in der Stoa finden 
wir die Ideen der umverſellen Menſchenliebe, der Humanität und des 
Kosmopolitismus. Auf der Grundlage dieſer neuen Sittlichkeit wird 
Gott zum liebevollen Vater aller, ſo daß zuletzt kein weſentlicher 
Unterſchied gegenüber dem chriſtlichen Gottvater mehr beſteht. 

Seneca ſagt: „Gott iſt gegen die Guten väterlich geſinnt und liebt 
ſie wie ein ſtrenger Vater; durch Anſtrengung, Schmerz und Schaden 
ſollen ſie umgetrieben werden und rechte Kraft erwerben.“ „Was iſt 
bei den Göttern der Grund ihrer Wohltätigkeit? Ihre Natur. Wahn 
iſt der Glaube, daß ſie ſchaden wollen; ſie können es nicht einmal.“ „Gott 
ſucht keine Diener, er ſelbſt dient dem Menſchengeſchlecht“. „Es iſt ebenſo 
abſurd, erklärt auch Plutarch (Schrift ü. d. Widerſpr. der Stoiker), den 
Göttern die Unvergänglichkeit, wie die Vorſehung und Menſchenliebe 
oder Wohltätigkeit abzuſprechen.“ „Wenn die Götter über mich und über 
das, was mir begegnen ſoll, etwas beſchloſſen haben, ſo bin ich verſichert, 
ſie haben mein Beſtes beſchloſſen, denn ein Gott ohne Weisheit iſt nicht 
leicht zu finden.“ (Marc Aurel.) Das pſychologiſche Weſen Gottes wird 
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entſprechend dem ſittlichen Menſchenideal der Griechen, der sw—poeocdvrn, 
als affektfrei gedacht. „Daß für die Gottheit die and dea ein notwendiges 
Attribut fei, darüber find natürlich alle Philoſophen einig. . . Die Stoiker 
übertrugen ſelbſtverſtändlich ihr ethiſches Ideal auf die Gottheit, aber 
auch für Platon oder Ariſtoteles hätte die Annahme von Affekten bei 
Gott eine Verkennung der Verſchiedenheit göttlichen und menſchlichen 
Weſens bedeutet“ (M. Pohlenz, Vom Zorne Gottes, Göttingen 1909, S. 5). 

Das Bedürfnis, Gott von allem Anthropomorphismus zu befreien, 
ſteigert ſich ſchließlich dazu, ihm Prädikate wie überſeiend und übergut 
zuzuſchreiben (Plotin). 

Erſt als fertiges Reſultat liegt der religiböſe Entwickelungsprozeß bei 
den Perſern vor, der zweiten Sphäre höherer ariſcher Religioſität. Zu- 
gleich iſt die perſiſche Entwickelung dadurch intereſſant, daß ſich mit dem 
perſonalen Monotheismus (Ahura Mazda) ein ebenſo energiſcher Mono- 
diabolismus (Ahriman) entwickelt. Die guten Götter ſchließen ſich zu 
einem höchſten zuſammen und ebenſo die ſchlechten. 

Dauernde Weltbedeutung für die Zukunft der Religion erlangte 
nur der religiöſe Aufſtieg, der fic im paläſtinenſiſchen Zweig des Gemiten- 
tums vollzog. Wir haben heute gelernt die is raelitiſche Religion als 
eine vorderaſiatiſche Religion neben anderen anzuſehen. Aber das heißt 
jetzt nicht mehr, als daß wir die übrigen und ihre Wechſelbeziehungen 
zum Judentum beſſer als vordem kennen. Die Erwartung, daß ſie 
dieſem auch qualitativ näher rücken würden, als man früher glaubte, hat 
ſich nicht erfüllt. Der Rangunterſchied ijt nicht zu verwiſchen. — Im Anfang 
hat der altteſtamentliche Gott noch recht menſchliche Züge. Sein Zorn 
und wilder Grimm mit ihrer harten Unbarmherzigkeit machen einen 
furchtbaren Eindruck, und ein eng nationaler Charakter haftet ihm noch 
an, ja er macht den Eindruck eines eigentlichen Kriegsgottes. Die Urſachen, 
weshalb dann weiterhin die jüdiſche Religioſität höher ſtieg als die der 
andern ſemitiſchen Völker, bleiben im Dunkel. Wir können nur feft- 
ſtellen, daß dieſe religiös-ſittliche Uberlegenheit die tiefſte Eigenart dieſes 
Volkes ausmacht, wir vermögen noch zu erkennen, daß es nicht ſofort auf 
der Höhe ſich befand, der es ſeine geſchichtliche Stellung verdankt. Aber 
das iſt auch alles. Schon die Frage, wie groß der Niveauunterſchied 
zum urſprünglichen Judentum geweſen iſt, iſt umſtritten. Die Anſichten 
der Fachleute gehen hier fo gegeneinander, daß von geſicherten Erkennt- 
niſſen wohl noch nicht geſprochen werden kann. Von der einen Seite 
(Wellhauſen, R. Smith u. a.) wird ein allmählicher Aufſtieg von einer 
primitiven Stufe als vollkommen nachweisbar und rekonſtruktionsfähig 
mit der gleichen Beſtimmtheit behauptet, wie er von der andern Seite 
(Orelli u. a.) geleugnet und ſtatt ſeiner eine primäre ſittlich-religiöſe 
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Aberlegenheit Israels trotz aller zeitweiligen Infektionen von außen 
behauptet wird. — Die zentrale Stellung der Sittlichkeit wird auch durch 
den Monotheismus nicht erklärt (wie der Vergleich mit dem Islam be— 
weiſt). Die Erklärung liegt in der hohen moraliſchen Veranlagung des 
Judentums. So fremd es dem Nichtſemiten in manchen Zügen ſeines 
Weſens bleibt, die ſtarke Veranlagung zu warmen Beziehungen der 
Menſchen untereinander ſpricht fic) ſchon in ſeiner jeder andern über— 
legenen ſozialen Geſetzgebung in einer ganz unverkennbaren Deutlichkeit 
aus. Es fehlt dieſem Zweige der Menſchheit die Eigenſchaft der Roheit 
in einem Maße, in welchem auch kulturell weit höher entwickelte Völker, 
wie die Griechen, nicht davon frei find. Auch in der modernen Kriminal- 
ſtatiſtik tritt das Freiſein des Judentums von Roheitsdelikten trotz ſtark 
neurotiſcher Veranlagung eindrucksvoll zutage. So ſehr allmählich für 
weite Kreiſe das rituelle Weſen in den Vordergrund rückte, ſo wenig 
ſteht es doch im Mittelpunkt der Religioſität auf ihren Höhen, wie ſie vor 
allem von den Propheten erreicht werden. „Sie find es, die der Menſch— 
heit das Höchſte, was ſie über Gott wiſſen kann, vermittelt haben: Gott 
als den unbedingt Guten, ſittlich Heiligen, und weiterhin ſeit Hoſea und 
Jeremia dazu Gott als die heilige Liebe. Dieſe Form des Gotteserkenntnis 
hatte die Welt zuvor nicht geſehen“ (R. Kittel, O. altteſt. Wiſſenſchaft, 
2. A. Leipzig 1912, S. 184). Aus der Verſittlichung der Gottesidee 
folgt als Ergebnis auch ihre Internationalität. Die Religion hört auf 
dieſer Stufe auf, Nationalreligion zu ſein, ſie will Menſchheitsreligion 
werden. Gott iſt nicht der Gott nur eines Volkes, ſondern der Vater 
aller Menſchen — daher die ſtarke jüdiſche Miſſionstätigkeit ſeit Alexander 
dem Großen. Ganz wie bei der vorplatoniſchen griechiſchen Religions- 
philoſophie ſteht auch zweierlei im Mittelpunkt aller Propheten: einmal 
ein furchtbarer Eifer, den Monotheismus zu wahren oder wieder— 
herzuſtellen, und ſodann die Predigt des Sittlichen. Es iſt der einzige 
Fall in der Geſchichte, daß die geiſtigen Führer einer Nation ihren Unter- 
gang als verdientes Schickſal angeſehen haben, während ſonſt im Völker- 
kampf ſittliche Schuld ſtets nur auf der Gegenſeite geſehen wird. Daß 
auch die Hauptſchwäche der ſemitiſchen Begabung, die geringe Phantaſie, 
mit dazu beigetragen hat, die israelitiſche Religion entſtehen zu laſſen, 
hat Renan mit ſcharfem Blick erkannt. 

In größter Reinheit und Vollendung findet ſich die höchſte Stufe 
jüdiſcher Religioſität bei Jeſus. Es iſt nicht etwas abſolut Neues, das 
mit ſeiner Religioſität hervortritt, wie das auch nicht ſeine eigene Meinung 
geweſen iſt, aber doch eine Vollendung des Früheren, die ſchwer genau 
in Worte zu faſſen iſt, aber doch deutlich fühlbar wird, wenn man ſeine 
Perſönlichkeit mit der der Propheten vergleicht. Seine Perſönlichkeit, 
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die Art, wie die von den Propheten verkündete höchſte Sittlichkeit in ihm 
Realität wird, wie er den Ritualismus und den religiöſen Nationalismus 
preisgibt, iſt, abgeſehen von ſeinem Meſſiasbewußtſein, das allein 
wunderbar Neue und Wirkung Übende an ihm geweſen. Die jüdiſchen 
Theologen haben aber vollkommen recht, wenn ſie feſtſtellen, daß das 
Chriſtentum weder in bezug auf das Weſen Gottes noch die dem Menſchen 
obliegenden Verpflichtungen religiös-ſittliche Gedanken aufweiſt, die 
nicht auch auf den Höhen des Judentums vorhanden geweſen ſind. Mit 
den Darlegungen jüdiſcher Theologen ſtimmen auch die Forſchungen der 
chriſtlichen Theologen über die jüdiſche Literatur außerhalb des alten 
Teſtaments überein. Jeſus kann nur als Jude verſtanden werden. Wem 
niemals jüdiſches Weſen nachfühlbar geworden iſt, kann ihn und den 
Arſprung des Chriſtentums nicht verſtehen. Jeſus verkörpert die höchſte 
Stufe jüdiſcher Sittlichkeit. Wer ihn und ſeinen Gottesglauben wirklich 
in ſeiner ſeeliſchen Eigenart verſtehen will, der tut viel beſſer, zu den höchſt⸗ 
ſtehenden Teilen des Talmud oder zu der religiös-ethiſchen oder religions- 
geſchichtlichen Literatur des modernen Judentums zu greifen als zu manchen 
ethiſchen Darlegungen chriſtlicher Theologen. Die ſpezifiſche Sittlichkeit 
auch des modernen Judentums ijt mit der Feju viel enger verwandt 
als die mancher ariſcher Theologen, denen das eigenartige inſtinktiv warm 
ſozial geſinnte jüdiſche Menſchentum völlig fremd bleibt, und die ſich 
teilweiſe bis zur Billigung der Forderung einer rein nationalegoiſtiſcher, 
auf ſittliche Momente nicht Rückſicht nehmenden Machtpolitik von Jeſus 
entfernen, während ſelbſtverſtändlich auch der Staat an religiös -ſittliche 
Grundſätze normativ gebunden iſt und, wo er ſich in beſtimmten Fällen 
danach richtete, auch die höchſte Bewunderung hervorrief (vgl. A. Harnack, 
Aus Wiſſenſchaft und Leben, Gießen 1911, Bd. I S. 202f.) 

Noch ein anderer Teil der ſemitiſchen Raſſe hat einen religidjen 
Aufſtieg erlebt: Durch Mohammed wird die arabiſche Welt von der 
Stufe eines Geſtirndienſtes und fetiſchiſtiſchen Polytheismus' empor- 
gehoben zum Monotheismus mit wenigſtens grundſätzlich ethiſcher Tendenz. 
Aber er hat damit eigentlich nicht ſpontan eine neue Stufe der Religiofitat 
geſchaffen, auch ſeiner eigenen Überzeugung nach nicht. Es iſt die chriſtliche 
und mehr noch die jüdiſche Religion, aus der er ſchöpft. Was er aus 
Eigenem hinzutut, wie etwa das Gebot der Wallfahrt nach Mekka oder 
die Paradiesſchilderung, bedeutet ein Herabſinken auf eine niedere Wert- 
ſtufe. Dazu kommt ſeine eigene, nicht einwandfreie Perſönlichkeit, die 
ihn weiter tiefer ſtellt als die andern großen Religionsſchöpfer. Sein 
ſexuelles Leben fiel ſelbſt ſeinen engſten Anhängern ſchwer aufs Herz. 

„Die Frömmigkeit beſteht nicht darin, daß ihr eure Geſichter nach 
Oſten oder Weſten wendet. Sondern Frömmigkeit hat, wer da glaubt 
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an Gott, an den jüngſten Tag, an die Engel und die Schrift und die Pro— 
pheten und ſein Gut, wie lieb es ihm auch ſei, an ſeine Verwandten 
weggibt und an die Waiſen, an die Armen und den Wandersmann, 
an Bettler und zur Freilaſſung von Sklaven; der die salat (Gebet mit 
beſtimmten Körperbewegungen) verrichtet und Almoſen ſpendet; die 
ihre Verpflichtungen halten, wenn ſie ſich verpflichtet haben; die geduldig 
ſind während Trübſal, Not und ſchwerer Zeit. Sie find es, die rechtſchaffen 
ſind; ſie ſind es die gottesfürchtig ſind.“ (Sure 2, 172.) Auf dieſer Baſis 
iſt eine hohe Art von Religioſität möglich. Die Kenner des Orients find 
darin einig, daß der Islam wirklich innere Religioſität erzeugt. Dennoch 
bleibt er der religiöſen Stufe der Erhabenheit nahe und ſowohl dem 
Judentum wie dem Chriſtentum unterlegen. Seine ſittlichen Ideen 
befinden ſich auf geringerer Stufe. Gott iſt nicht eigentlich liebender 
Vater der Geſamtmenſchheit. Dazu kommt noch ein ſtarker Ritualismus. 
Spätere Reformverſuche haben die Wertunterlegenheit des Islam aus- 
zugleichen verſucht. In ihnen traten ganz ähnliche Momente hervor wie 
im Chriſtentum und auf den Höhen des Judentums. Schon die Refor- 
mation, die al Gha zali (geſt. 1111) brachte, bedeutete eine ſolche religiös 
ſittliche Vertiefung. „Durch ſeine Lehre erſt gewinnt der hiſtoriſche Fslam 
ſeine definitive Ausgeſtaltung.“ (Goldziher.) Noch größere Werterhöhung 
ſuchte der bedeutendſte neuere Prophet des Fslam, Mirza Ali Mo- 
hammed, genannt der Bab (1820-1850), zu bringen durch die Predigt 
von der Verbrüderung der Menſchen und der Gleichſtellung des Weibes. 
Auch über ſeine Wertideen ging im Sinne einer alle Völker einenden 
Menſchheitsreligion noch hinaus ſein Schüler Baha- Allah. Dieſe Ver— 
ſuche, den Fslam über die bisherige Wertſtufe hinauszuheben, ſind aber 
nicht durchgedrungen. 

Wie auf höherer Kulturſtufe der Charakter der Gottheiten ſich erhöht, 
jo iſt auf ihr auch die Deifigierung menſchlicher Weſen an höhere Wert— 
eigenſchaften gebunden. Zeſus, von deſſen göttlichem Urſprung der 
Chriſt auf Grund ſeiner ſittlichen Hoheit überzeugt iſt, iſt nur das höchſte 
Beiſpiel. Auch die Heiligkeits- und Seligkeitsſprechungen der katholiſchen 
Kirche machen vollkommene Heiligkeit zur Vorausſetzung, wenn dabei 
freilich ſtets auch beſondere Offenbarungserlebniſſe des heilig zu 
Sprechenden von Bedeutung geweſen find. In Indien, das in allem 
phantaſtiſcher iſt, werden gelegentlich ſelbſt lebende, zu äußerſter Hoheit 
aufgeſtiegene Menſchen verehrt. Auch die deificatio, die Hadrian dem 
jugendlichen Antinous nach ſeinem Tode zuteil werden ließ, iſt ähnlich 
zu erklären. Domaszewski meint zwar: „In den Abgrund ſolcher 
Seelenſtimmung des Kaiſers, die in dem Füngling den Gott ſah, leuchtet 
für uns kein Empfinden mehr“ (Geſch. d. röm. Kaiſer, Leipzig 1909, 
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Bd. II, S. 206), doch ſieht Birt zweifellos richtig, wenn er meint, daß 
„Hadrian eine ſelten hohe Begabung oder eine ſeltene Abgeklärtheit und 
Tiefe des Weſens in dieſem Füngling gefunden haben müſſe“, „ſonſt iſt 
der ganze Vorgang unerklärlich“. (Röm. Charakterköpfe, Leipzig 1913, 
S. 305.) Wie die Ekſtatiker ohne weiteres in dem göttlichen Etwas, das 
ſie erleben, die perſönliche, ewige, allmächtige, chriſtliche Gottheit erblicken, 
erſchien dem durch den Tod des unvergleichlich hochartigen Fünglings 
erſchütterten Kaiſer derſelbe als eine unvergängliche, ewige, göttliche 
Geſtalt, die einige Zeit auf der Erde gewandelt war. 

Der ägyptiſche Königskultus nach Alexander (die Könige ſind 
Götter) und der römiſche und chineſiſche Kaiſerkultus — in neuerer 
Zeit gemildert zum „Goltesgnadentum“ — iſt dagegen recht primitiver 
Art; auch wenn die Verehrung nicht eigentlich den Oynaſten, ſondern 
dem Göttlichen in ihnen gegolten hat, da nicht beſondere perſönliche 
Eigenſchaften, ſondern allein die ſoziale Stellung und höchſte Macht die 
Apotheoſe bedingen. In Indien wird noch heute unter Umſtänden der 
engliſche Offizier deifiziert als „die große Macht Gottes“ (Kultur der 
Gegenwart I, III, 1, S. 72). Schwer aufhellbar ijt die Selbſtapotheoſe, 
wie ſie von Alexander dem Großen überliefert iſt. War ſie nichts als 
Realpolitit’? Erſchien ihm doch die Fähigkeit zum Siege als göttlicher 
Art (J. Burckhardt, Griech. Kulturgeſch., IV S. 425). 5 

Wie ſehr auf höherer Stufe die ſittlichen Werte im Vordergrund 
des Bewußtſeins ſtehen und die Religioſität begründen, zeigt ſich auch 
darin, daß ſelbſt das Verlangen nach der Exiſtenz Gottes ſittlichen Charakter 
annimmt. Auf primitiver Stufe ſind es abnorme Sinneserſcheinungen, 
die den Glauben an Götter hervorrufen, auf mittlerer Stufe iſt es die Not 
des Lebens, auf noch höherer iſt es die Qual der Diſſonanz von Tugend und 
Leid, das Hiobproblem, das nach der Realität Gottes verlangt, auf noch 
höherer, der höchſten, iſt es endlich das ſubjektive Sündigkeitsgefühl des 
Individuums. Gott wird geſucht und ſeine Exiſtenz erſehnt, nicht aus dem 
unbefriedigten Verlangen nach Glück oder dem damit verwandten Be- 
dürfnis nach Gerechtigkeit, ſondern um Befreiung aus der eigenen ſittlichen 
Unvollkommenheit und volle Reinheit zu erlangen. In weiteſter Ver— 
breitung hat dieſes Erlebnis nur im Hellenismus beſtanden, der über— 
haupt eine der axiologiſch höchſten Epochen darſtellt. Die ſo entſtehende 
Religioſität iſt als Religion der ſittlichen Erlöſung zu bezeichnen. 

Der Wandlungsprozeß der Götter ins Ethiſche erſtreckt ſich übrigens 
niemals auf alle göttlichen Weſen, ſondern nur auf die Oberſchicht unter 
ihnen. Die übrigen blieben, was ſie waren, oder ſinken gar noch tiefer. 
Faſt alle Religionen kennen Sämonen. Das Maß von Bedeutung, das 
dieſem Dämonenglauben zukommt, iſt freilich nach Ort und Zeit außer- 
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ordentlich verſchieden. Die Bedeutung kann ungeheuer ſein, wie in der 
dualiſtiſchen Aveſtareligioſität, die einen böſen Gegengott kennt, oder in 
gewiſſen, vom Teufelsglauben erfüllten Jahrhunderten im Chriſtentum. 
Sie kann aber auch verſchwindend ſein, wie etwa im poſitiven Pro- 
teſtantismus der Gegenwart. f 

Der Veränderung im Weſen der höheren Gottheit und dem Entſtehen 
monotheiſtiſcher Tendenzen entſpricht eine Veränderung in den Offen- 
barungen. Aus dem Schamanen wird der Prophet, aus dem Zauber— 
prieſter der Berufsprediger. Was die Gottheit durch den Mund oder 
die Schriftinſpiration des Propheten verkündet oder in Viſionen offenbart, 
enthält zwar auch unter Umftdnden noch Ratſchläge für irdiſches Verhalten, 
Aufſchlüſſe über das Leben des Fenjeits oder auch über zukünftige Ereig— 
niſſe in der Welt, aber es iſt ein neuer Zug in alles hineingekommen: 
die Gottheit mahnt vor allem andern zur Sittlichkeit. Am Anfang ſtehen 
Inſpirationsvorgänge wie die der Batakmedien, in welche die Geiſter 
der Ahnen einfahren, oder indiſcher Prieſter, am Ende die israelitiſchen 
Propheten und verwandte chriſtliche Geſtalten bis hin zu den gloſſolaliſchen 
Predigern der modernen Gemeinſchaftsbewegung von der Art P. Pauls. 

Auch innerhalb der höheren Religioſität finden ſich alle Formen 
der Offenbarung. Alle Beiſpiele, die im zweiten Teil des Buches heran— 
gezogen worden ſind, entſtammen dem Bereich der höheren Religionen. 
Namentlich die Anfänge neuer religiöſer Bewegungen ſind voll von 
Offenbarungserlebniſſen. Alle großen Geſtalten der Religionsgeſchichte 
haben ſolche gehabt, die israelitiſchen Propheten, Mohammed, Feſus, 
freilich nicht in völlig gleicher Weiſe. Bei Fefus treten fie auffallend zurück. 
Viſionen werden berichtet (Taufviſion, apokalyptiſche Viſion des Unter- 


gangs Feruſalems), aber Sprachinſpirationen find nicht überliefert. 


Es hat niemals aus ihm geſprochen wie aus den Propheten. Aber die 
erſten Chriſtengemeinden ſind ſämtlich Inſpirationsgemeinden geweſen. 
Was von den Urſprüngen der großen Religionen gilt, gilt auch von den 
kleineren Bewegungen in ihnen. Alle Reformationen und alle Sekten 
wurzeln in Perſönlichkeiten, die Offenbarungserlebniſſe gehabt haben. 
Das gilt bis zur unmittelbaren Gegenwart. Aus dieſem Grunde kann 
dem religionspſychologiſchen wie dem religionsgeſchichtlichen Forſcher, 
wenn er das religiöſe Leben verſtehen will, nur geraten werden, ſich mit 
Sekten zu beſchäftigen, für die vielfach mehr Material vorliegt als für 
die Anfänge der großen Weltreligionen. Für das Verſtändnis des frühen 
Chriſtentums z. B. gibt es kein beſſeres Mittel als die Beſchäftigung mit 
der modernen Gemeinſchaftsbewegung. In ihr iſt das frühchriſtliche 
Leben wirklich wiedererſtanden (mit Ausnahme des Kommunismus und 
der Paruſiehoffnung). Dieſem ihrem Anſpruch kommt volle Wahrheit zu. 
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Aus der ſittlichen Erhöhung der Gottesidee folgt auch eine Ver- 
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mehr ſo weſentlich egoiſtiſch wie meiſt auf primitiver Stufe. Sicherlich 
iſt Sittlichkeit nicht identiſch mit Religion. Umgekehrt iſt aber eigentliche 
Religioſität nicht möglich ohne Sittlichkeit, weil die Gottheit dieſelbe 
als wichtigſtes Gebot aufſtellt und die höchſten Wertmomente an ſittliches 
Verhalten gebunden ſind. Schleiermachers Verſuch, das Religiöſe vom 
Sittlichen zu trennen, konnte nicht völlig gelingen, da zwar theoretiſch nicht 
das zweite an das erſte, wohl aber das erſte an das zweite gebunden iſt. 
Praktiſch kommt höchſte Moralität freilich auf religionsloſem Boden 
kaum vor. Die Religioſität verſchmilzt ſittliche und religiöſe Erlebnis- 
werte zu einer unauflöslichen Einheit. 

Während auf primitiver Stufe der religidje Hauptaffekt die Furcht iſt, 
ſind es auf höherer zunächſt Ehrfurcht, Scheu und Bewunderung. Von 
dieſer Art it die altgriechiſche Religioſität. Die Götter galten nach Rohde 
als Geber alles Guten, und der Grieche lebte in einem Gefühl tiefer 
Abhängigkeit von ihnen. Eigentlich liebende Verehrung war freilich nicht 
fein religidfes Gefühl, ſondern Scheu, edosgena, denn ganz wurde die 
Anſchauung nicht abgeſtreift oder durch eine höhere Umdeutung kompen- 
fiert, daß die Götter auch die Schöpfer des Schlechten und des Unbeils 
ſind. Namentlich aber in den ſemitiſchen Religionen, ſowohl im Islam 
wie im Judentum, iſt der überwiegende religiöſe Affekt die Ehrfurcht, 
ausgelöſt durch den Eindruck der Erhabenheit Gottes, vor der der Menſch 
verſinkt. 

Aber ſowohl im Griechentum, wie in Paläſtina, als in Indien gelangte 
man über dieſe Stufe hinaus. Sobald Gott als liebender Vater angeſehen 
wird, empfängt das Verhältnis zu ihm eine viel größere Wärme. Zum 
Weſenskern des höchſten religiöſen Verhältniſſes zu Gott wird dann der 
höchſte ſittliche Affekt, den es zwiſchen pſychiſchen Weſen geben kann: 
die Liebe. Der Vaterliebe Gottes entſpricht auf der Seite des Menſchen 
eine Liebe von der Art des Kindes zum Vater. Wo immer dieſes Ver- 
hältnis zu Gott ſich in der Geſchichte bildet, hat die religiöſe Entwicklung, 
ſoweit wir ſehen, im weſentlichen ein Ende erreicht, denn wir kennen 
keine ſittlich höhere Perſönlichkeitsidee von Gott und kein perſönliches 
Verhältnis zu ihm, das tiefere Werte in ſich ſchlöſſe. 

In der griechiſch-römiſchen Antike iſt es die Stoa geweſen, welche 
dieſes veränderte Verhältnis zu Gott heraufführte. Geſchichtlich noch 
bedeutſamer wurde die gleichartige Leiſtung der ſpäteren jüdiſchen 
Prophetie und vor allem JFeſu. Durch ihn iſt die Gottesliebe das religiöſe 
Grunderleben des ganzen europäiſchen Kulturkreiſes geworden. Eine 
weſentliche Verſchiedenheit zwiſchen der in der nichtchriſtlichen Antike 
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erreichten höchſten Religionsſtufe und der des Chriſtentums beſtand aber 
im Verhältnis zu Gott nicht. „Tatſächlich geht man in dieſer Zeit“, bemerkt 
Cumont („Die orientaliſchen Religionen im römiſchen Heidentum“, deutſch, 
2. Aufl., Leipzig 1914, S. 243) von der letzten Periode des Altertums, 
„ohne Erſchütterung und ohne Bruch von der einen Sphäre zur andern 
über. Bei der Lektüre von langen Werken der letzten lateiniſchen Schrift- 
ſteller, eines Ammianus Marcellinus, eines Bocéthius, oder auch der 
Panegyriken der offiziellen Redner, haben die Gelehrten ſich bisweilen 
fragen können, ob ihre Autoren Heiden oder Chriſten waren, und die 
den Göttern ihrer Ahnen treu gebliebenen Glieder der römiſchen Ariſto- 
kratie unterſchieden ſich in der Zeit eines Symmachus und eines Prae— 
textatus weder in ihrem Senken noch in ihrer Sittlichkeit weſentlich von 
den Anhängern des neuen Glaubens, die mit ihnen zuſammen im Senate 
ſaßen.“ Wie ſehr ſich die ariſche und ſemitiſche Antike auf ihren religiöſen 
Höhepunkten begegnen, haben auch die beiden bedeutendſten helleniſierten 
jüdiſchen Autoren ſelbſt anerkannt, Joſephus ſowohl wie Philo. Beide 
finden die religidje Ubereinſtimmung fo groß, daß fie eine unmittelbare 
Beeinfluſſung der griechiſchen Denker durch Moſes annehmen. (Joſephus, 
Schrift gegen Apion, II. Buch, Kap. 39.) Auch das Zeugnis Galens 
von den Chriſten, es gebe unter ihnen ſolche, die in Beherrſchung des 
Gemüts und eifrigem Streben nach Tugend wahren Philoſophen nicht 
nachſtänden, iſt ebenſo ſehr ein Zeugnis für die letzteren wie für jene. 
(Bei Friedländer, „Oarſtellungen aus der Sittengeſchichte Roms“, IV. Teil, 
8. Aufl., Leipzig 1910, S. 260.) Es wird nach alledem nicht beſtritten 
werden können, daß die höchſten Stufen der Religioſität, zu denen die 
europäiſche Antike von ſich aus emporſtieg, in bezug auf die Wertſtufe 
der höchſten des Judentums und der des Chriſtentums ebenbürtig find. 
Wenn das letztere größeren Erfolg erzielt hat, ſo war er durch andere 
Umſtände: ſeinen Chriſtusglauben bedingt. Nur dieſen — in oft noch 
verzerrter Geſtalt —, nicht ſeine Ethik und ſein Vertrauen auf Gott lehnte 
die Kulturwelt mit Nachdruck ab. Leider iſt die ganze Tiefe des fitt- 
lichen und religiöſen Fortſchritts, der ſich innerhalb der heidniſchen Antike 
vollzogen hat, bisher noch niemals zuſammenhängend objektiv dargeſtellt 
worden. Man hat jetzt gelernt, das Chriſtentum als eine Bewegung 
nicht gegen, ſondern innerhalb der Antike zu erfaſſen, aber der ſittlich— 
religiöſen Selbſtkultur in der griechiſch-römiſchen Welt wird noch nicht 
hinreichende Beachtung zuteil. Noch immer übt die Phraſe vom ſittlichen 
Niedergang der Kaiſerzeit ihre Nachwirkung. 

Auch in Indien iſt die Stufe der Gottesliebe erreicht worden. Der 
Buddhismus (er iſt ſeit langem aus Indien ſelbſt übrigens verſchwunden) 
iſt nicht die höchſte Stufe, zu der die indiſche Religioſität emporſtieg. 

Oeſterreich, Einführung in die Religionspſychologie. 10 
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Es bleiben daneben noch andere Richtungen, vor allem die Kriſhna⸗ 
religioſität, wie ſie in der Bhagavadgita vorliegt. Sie ijt dem Chriſtentum 
ſo eng verwandt, daß die phantaſtiſchſten Beziehungen zwiſchen beiden 
konſtruiert worden find. Sie kennt vor allem den Affekt der vertrauenden 
Liebe zu Gott (bhakti) und zwar als unwandelbaren Verhaltens. Ja, 
die Bhagavadgita läßt ſogar, darin über die ſonſtige indiſche Auffaſſung 
hinausgehend, das ſittlich handelnde Leben als gleichwertig neben der 
asketiſch-meditativen Weltentſagung ſtehen. 8 

Mit der Verinnerlichung des Verhältniſſes des Menſchen zu Gott 
tritt auch eine Erhöhung des Gebetsinhaltes ein. Auf primitiver Stufe 
war das Gebet weſentlich dazu da, um phyſiſchen Schutz und andere 
phyſiſche Güter zu erhalten. Auf höherer Stufe verliert das Gebet zwar 
nicht dieſen urſprünglichen Inhalt, es gewinnt daneben aber einen weit 
tieferen ſittlich-religiböſen. Das Emporgeführtwerden zu einer höheren 
Lebensſtufe iſt es, was den Hauptinhalt des chriſtlichen Gebetsverlangens 
ausmacht. Alles Bitten um phyſiſche Güter wird ſekundär, ſo wie dieſe 
ſelbſt der Idee nach an Wertſchätzung hinter höheren Werten guriic- 
treten. Dem entſpricht, daß der Kult ſchließlich nur noch in Predigt und 
Gebet beſteht. Opfer und Zeremonialweſen hören faſt auf. Nach dem Aus- 
druck des Paulus hat Fefus einen neuen „Gebetsgeiſt“ gebracht, ein ven 
vo h eolag év @ xodlouer “ABBA 6 nari. „Dieſen Kindesgeiſt, der da bittet, 
wie Kinder ihren Vater bitten, hat der Heiland uns gegeben. Zuverſicht— 
liches, unverlierbares Vertrauen, Demut, Geduld, Liebe, Unterordnung, 
Wahrhaftigkeit und Selbſtloſigkeit, richtige Wertſchätzung der Dinge, 
Ewigkeitsſinn, Bruderliebe und Feindesliebe, alles, was uns der Herr 
in ſeinem Vorbild oder ſeinem Mahnwort vorhält, ijt in dieſem Kindes- 
geiſt beſchloſſen.“ (Ed. Frhr. von der Goltz, Das Gebet in der älteſten 
Chriſtenheit, Leipzig 1901, S. 79.) Es genügt zur näheren Erläuterung 
zu erinnern an das Herrngebet und das Gebet in Gethſemane. Im chriſt— 
lichen Gebet iſt das Bitten überhaupt nicht mehr notwendige Begleit- 
erſcheinung. Das Gebet ijt ein geiſtiger Verkehr mit Gott bzw. Feſus 
oder einem Heiligen, deſſen letztes Ziel die religiöſe Erhebung der Seele 
ſelbſt ijt. Oratio est mentis ad deum ascensus (Johannes Damascenus). 
Aus dieſem Grunde iſt es vollkommen richtig, wenn geſagt worden 
iſt, das Leben des Chriſten ſei ein ſtändiges Gebet. — Beiſpiele von 
Gebeten der nichtchriſtlichen Antike ſind der Zeushymnus des Kleanthes 
(Ueberweg, Geſch. d. Philoſ. 1 S. 260f.) und ein Gebet zur Gfis in 
Apuleius’ Metamorphoſen (Fong, O. antike Myſterienweſen, 1909, S. 72ff.). 

Das Sittliche iſt aber auch auf höherer Stufe nicht der einzige oder 
doch nicht der ganze Weg zu Gott. Neben der vita activa ſteht in allen 
höheren Religionen die vita contemplativa. Durch Sittlichkeit gelangt 
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man zu einem Gott wohlgefälligen Leben, aber nicht zu Gott ſelbſt, 
wenigſtens nicht in dem höchſtmöglichen Grade. Dazu bedarf es der 
„Kontemplation“, deren Weſen gerade darin beſteht, daß ſie bis zum 
Erleben der Gottheit führt. Es gehört zu den Geheimniſſen des Wert— 
erlebens, daß der höchſte Wert, der des Göttlichen, in größter Stärke in 
der Tat nur in der Stille voll zu erleben iſt. So hoch das ſittliche Handeln 
ſteigen kann, es haftet allem Handeln noch fo viel Frdiſches an, daß das 
Göttliche nicht rein zutage tritt. Erſt in der Kontemplation kommt die 
Seele ganz zur höchſten Wertſtufe. Sie konzentriert ſich nunmehr ganz 
auf die Qualität des Göttlichen, gibt ſich ihr rein hin. Das iſt offenbar 
nur möglich dadurch, daß der Wert des Göttlichen nicht auf das eigene 
aktuelle Tun beſchränkt ijt. Er kann auch im tätigkeitsfreien Zuſtande 
erlebt und ergriffen werden. Gleichwohl ordnet er ſich — wenigſtens 
im Chriſtentum — nicht dem Sittlichen über. Gerade von den größten 
Myſtikern ſind Ausſprüche überliefert, aus denen hervorgeht, daß ſie es 
als unbedingte Pflicht empfunden haben, auch das höchſte Erlebnis des 
Göttlichen ohne weiteres zu unterbrechen, wenn ein anderer ihrer Hilfe 
bedurfte. Außerdem iſt die Erlangung der Ekſtaſe in der Regel an ein 
Maß von Askeſe geknüpft, das von ganz außerordentlicher Größe iſt und 
jede eudämoniſtiſche Tendenz völlig ausſchließt. Die Geſchichte der Askeſe 
und die Geſchichte der Myſtik gehen durchaus parallel. Nach der 
Auffaſſung des Hellenismus bringt ſchon die vollkommene Sittlichkeit 
als ſolche Vergöttlichung der Perſon mit ſich. Es ſcheint damals dieſe 
Art des Vergottungserlebniſſes weit verbreitet geweſen zu ſein. Der 
ſittlich vollendete Menſch fühlte ſich Gottes Weſen angeglichen, und auch 
andere haben von ihm dieſen Eindruck gehabt, ſo z. B. in Bezug auf 
Plotin. Die Forderung Reitzenſteins, die Geſchichte des Nerog dvFownos, 
des göttlichen Menſchen, im Hellenismus näher zu unterſuchen, muß 
auch vom religionspſychologiſchen wie dem religionsphiloſophiſchen 
Standpunkt nachdrücklich unterſtützt werden. Das Chriſtentum hat die 
vita activa und das Vergottungserlebnis viel weiter geſchieden, ſchon 
weil man die Erreichung vollkommener Sittlichkeit für unmöglich hielt. 
Das ekſtatiſch-myſtiſche Göttlichkeitserlebnis findet ſich am meiſten aus- 
gebildet im griechiſchen Hellenismus, der Myſtik des katholiſchen Chriften- 
tums ſowie im Iſlam im ariſch-perſiſchen Sufismus, hier teilweiſe unter 
ſtarker Entartung. Verwandte, wenn ſchon nicht identiſche Erlebniſſe 
finden ſich auch innerhalb des indiſchen Religionskreiſes ſowie auch im 
außerindiſchen Buddhismus, hier in geringerer Stärke und Verbreitung. 
Nur von ſekundärer Bedeutung find dieſe Erlebniſſe im Fudentum. Sie 
fehlen nicht völlig. Unter dem Einfluß der griechiſchen Religioſität 
traten fie im helleniſtiſchen Judentum (Philo) eine Zeitlang lebhafter 
10* 
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hervor, und auch das Mittelalter kennt eine jüdiſche Myſtik. Aber 
heimiſch hat das Erleben Gottes im Judentum niemals werden können. 
Es ſetzt individualiſtiſche Selbſtverſenkung voraus, die mit der ſtarken 
ſozialen Veranlagung des Judentums unverträglich ijt. Dazu kommt der 
ungeheure Abſtand, der in der durchſchnittlichen jüdiſchen Religion Gott 
und das Individuum trennt. 

Wo die philoſophiſche Spekulation das Übergewicht erlangt, kann 
es zu Formen der Religioſität kommen, in denen ein eigentlicher Gott 
nicht einmal im Sinn der Gottheit des Pantheismus mehr vorhanden iſt. 

Religioſität ohne eine Gottperſon hat ſich vor allem in Indien ent- 
wickelt. Zunächſt in der Brahmanenſpekulation. Das Brahman iſt, obwohl 
identiſch mit dem Ich — tat tvam asi (das biſt du) —, doch nicht eigentlich 
Perſönlichkeit, es iſt eine alles Seinde in ſich ſchließende Subſtanz. Es 
iſt keine bloße Idee, ſondern kann wirklich erfaßt werden, aber nur, wenn 
man alles Wirkliche hinter ſich läßt, d. h. in einer eigentümlichen asketiſchen 
Verſunkenheit, die alle Gefühlsbeziehungen zur Wirklichkeit gelöſt hat 
und in einen erhabenen Dämmerzuſtand der Seele übergegangen iſt 
(Nirvana). Die höchſte Blüte dieſer religiöſen Richtung ijt der Buddhismus. 
Auch er kennt ein Gott vertretendes Etwas, in das das Individuum ſich 
auflöſen kann. „Es gibt, ihr Fünger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, 
nicht Gemachtes, nicht Geſtaltetes. Gäbe es nicht, ihr Fünger, dies Un- 
geborene ... würde es für das Geborene, Gewordene, Gemachte, Ge— 
ſtaltete keinen Ausweg geben.“ (Oldenberg, Kult. d. Gegenw. I, III, 1 
S. 66.) Das Verhältnis des Individuums zu dieſem höchſten Etwas iſt 
das der Sehnſucht, die Auflöſung darin bedeutet die Erlöſung von der 
Exiſtenz als Individuum. Die unendliche Senſitivität des Inders hat 
das Leiden am Oaſein zu einem weit verbreiteten Lebensgefühl gemacht. 
Aus ihm wächſt hervor ein ſehnſuchtsvoller Drang nach Aufhebung des 
Daſeins überhaupt. Aus allen Worten Buddhas tönt immer wieder 
dieſe eine Sehnſucht nach Erlöſung vom Leiden des Lebens. „Wie das 
große Meer, ihr Jünger, nur von einem Geſchmack durchdrungen ijt, 
vom Geſchmack des Salzes, alſo ijt auch, ihr Jünger, dieſe Lehre und dieſe 
Ordnung nur von einem Geſchmack durchdrungen, vom Geſchmack der 
Erlöſung.“ Und die vier Grundwahrheiten, die Buddha lehrt, ſind: 
1. die heilige Wahrheit vom Leiden, 2. die heilige Wahrheit von der Ent- 
ſtehung des Leidens, 3. die heilige Wahrheit von der Aufhebung des 
Leidens, 4. die heilige Wahrheit von dem Wege zur Aufhebung des 
Leidens. Das Erlöſungsverlangen ijt an ſich kein religiöſes, es wird zu einem 
ſolchen erſt, inſoweit ſich damit der Gedanke verknüpft, daß es hinter 
allem Schein der Sinneswelt ein Höheres gibt, in das das Individuum 
ſich auflöſen kann. Dieſer Erlöſungstendenz ordnet ſich im Buddhismus 
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auch die Ethik unter. Das Sittliche wird Mittel zum Zweck, nicht erſt 
infolge nachträglicher Entartung der Religioſität, wie es im ſpäteren 
Chriſtentum oft genug zum Mittel zur Erlangung der Seligkeit herabſank, 
ſondern ſchon Buddha ſagt: „Wer mit unreinen Gedanken redet oder 
handelt, dem folgt Leiden nach, wie das Rad dem Fuße des Zugtiers.“ 
(Orelli, Allg. Religionsgeſchichte, 2. Aufl., Bd. II, S. 71 u. 73.) — 

Im Vorangehenden ſind nur die religiöſen Erlebniſſe im engſten Verknüpfung 
Sinne des Wortes, einer Lebensbeziehung zur Gottheit, berührt worden. der Reli 
In der Wirklichkeit verknüpfen ſie ſich ſtets noch mit anderen Erlebniſſen, e 
vor allem mit Gedanken über das Schickſal der Seele und über das Eilebniſen 
Verhältnis der Welt zu Gott. Verzicht oder Erwartung der Unſterb— 
lichkeit, optimiſtiſche oder peſſimiſtiſche Auffaſſung über die moraliſche 
Struktur des Weltgeſchehens können ſich in mannigfaltiger Geſtalt und 
Kombination mit den eigentlich religiöſen Erlebniſſen verbinden, ſo daß 
das Geſamtlebensgefühl bei gleichem religiöſen Grunderleben doch völlig 
verſchieden wird. Alles ſchmilzt ſtets zu einem beſtimmten Geſamtgefühl 
des Lebens zuſammen, das infolge der Vielartigkeit der Faktoren, aus 
denen es gebildet iſt, nirgends in identiſcher Form wiederkehrt. Jakob 
Burckhardt iſt ſogar ſo weit gegangen zu erklären, daß auch im ſelben 
Kulturkreis die Vorſtellungen einer Generation vom Aberſinnlichen 
keiner ſpäteren mehr ganz verſtändlich ſeien. 

Pſychologiſche Erörterungen über das Aufſteigen zu höherer Religio- Literatur. 

ſität find vielfach in der religionsphiloſophiſchen und religionsgeſchicht— 
lichen Literatur enthalten (ſ. ob. S. 15f.). Die wichtigſte religions 
geſchichtliche Einzelliteratur findet ſich in den S. 16 angeführten gu- 
ſammenfaſſenden Werken angegeben. Hervorgehoben ſeien ferner (außer 
ſchon im Text genannten): L. R. Farnell, „The Evolution of Religion“, 
New Pork 1905. Th. Flournoy, „Le génie religieux’, Saint Blaiſe 
1904. Joh. Hehn, , Vie bibliſche u. die babyloniſche Gottesidee“, Leipzig 
1913. B. Qubm, „Die Gottgeweihten in d. altteſtamentl. Religion“, 
Tübingen 1905. M. Friedländer, „Die religiöſen Bewegungen 
innerhalb des Zudentums im Zeitalter Jeſu“, Berlin 1905. L. R. Farnell, 
„The higher Aspects of greek Religion“, London 1912. Ed. Norden, 
„Agnostos Theos. Unterſuchungen z. Formengeſch. relig. Rede“, Leipzig 
1913. T. R. Glover, „The Conflict of Religions in the early roman 
Empire“, 3. ed., London 1909. Th. Trede, „Das Heidentum in der 
römiſchen Kirche“, 5 Bde. Gotha 1889-91. W. Dilger, „O. Erlöſung 
des Menſchen nach Hinduismus u. Chriſtentum“, Baſel 1902. R. Garbe, 
„Indien und das Chriſtentum. E. Anterſ. der religionsgeſch. Zuſammen- 
hänge“, Tübingen 1914. 8. H. Barrow, The Worlds Parliament of Re- 
ligions, 2 vols. Chicago 1893. 
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Parapſychologiſche Zukunftsprobleme der 
Religionspſychologie. 


Ich habe mich in allen bisherigen Erörterungen auf den Standpunkt 
der wiſſenſchaftlichen Geſamtauffaſſung geſtellt, die ſeit Jahrzehnten 
Tradition iſt. Sie erkennt nur jene pſychiſchen Tatbeſtände an, welche 
jeder Leitfaden der Pſychologie behandelt. Dieſer Standpunkt ijt oben 
aus didaktiſchen Gründen vorbehaltlos eingenommen worden, um die 
Darſtellung nicht von vornherein mit einer Fülle noch höchſt proble- 
matiſcher Fragen zu belaſten. Ihn bis zuletzt einſchränkungslos aufrecht 
zu erhalten, würde aber der gegenwärtigen wiſſenſchaftlichen Geſamtlage 
nicht mehr entſprechen. 

Neben der von der bisherigen offiziellen Pſychologie behandelten 
Sphäre des Seelenlebens gibt es, wie es ſcheint, noch eine andere Zone, 
die bei den meiſten Menſchen fehlt oder völlig zurücktritt und nur bei 
einzelnen ſo entwickelt iſt, daß ſie zur beſonderen Beachtung gelangt. 
Die auf fie gerichteten Unterſuchungen werden als Psychical Research 
bezeichnet. Eine allgemein akzeptierte deutſche Bezeichnung fehlt vor- 
läufig. Ich möchte den Ausdruck „Parapſychologie“, der in Frankreich 
üblich iſt, zur Annahme auch von unſerer Seite empfehlen. 

Die deutſche Philoſophie hat am Ausgang des achtzehnten und zu 
Beginn des neunzehnten Jahrhunderts einen unvergleichlichen Aufſtieg 
erlebt. Der auf ihn folgende Abfall war aber um ſo tiefgreifender, 
und trotz allen Wiedererſtehens neuer philoſophiſcher Bewegungen iſt 
die mechaniſche materialiſtiſche Weltauffaſſung bis heute von uns nicht 
völlig überwunden worden. Sie hat unter der Hülle des pſycho— 
phyſiſchen Parallelismus ſehr lange tiefe Wirkung geübt und iſt bis 
hinein in den Neukantianismus noch ſpürbar. Sie iſt auch die Ur- 
ſache, daß die Probleme der Psychical Research bei uns ſo wenig 
Beachtung gefunden haben und immer noch von den meiſten beiſeite 
geſchoben werden. Nachdem aber Forſcher wie James, Richet, 
Flournoy ſich nach langjährigen Unterſuchungen dahin ausgeſprochen 
haben (P. Janet, Curie, Poincaré, Boutroux, Bergſon ſtimmten 
ihnen zu) und jetzt ein enormes Beobachtungsmaterial dafür vor- 
liegt, daß es pſpchiſche Phänomene gibt, die nicht ihrer pſychiſchen 
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Qualität nach, aber in ihrer Entſtehungsweiſe aus dem Bereich der be- 
kannten völlig herausfallen, iſt es nicht mehr erlaubt, an dieſen Dingen 
ſtillſchweigend und achſelzuckend vorüberzugehen. Und insbeſondere dem 
Philoſophen iſt es nicht erlaubt, da manche Tatbeſtände, die hier in 
Diskuſſion ſtehen, von beträchtlicher Bedeutung für die Weltanſchauung 
ſein würden, wenn ſie ſich endgültig als realer Natur herausſtellten. 

Die Anfänge eines tieferen Umſchlags werden denn jetzt auch merkbar. 
Ich nenne Namen wie Oeſſoir) (der wohl am früheſten, ſchon in den 
neunziger Jahren, fein Intereſſe bekundet hat), Meffer**), e 
Drieſchf) und Bechers), die fic für dieſe Probleme jetzt eingeſetzt 
haben. Noch aber fehlen uns eigene größere Forſchungen, wie ſie in 
England, Amerika, Frankreich bereits vorliegen. 

Dennoch würde ich in dieſem Buche nicht auf dieſe Probleme ein- 
gegangen ſein, wenn nicht noch ein anderer Umſtand hinzukäme. Diefer 
Umſtand beſteht darin, daß immer mehr Vertreter der modernen Reli- 
gionsgeſchichte ſich auf die Ergebniſſe der Psychical Research oder das, 
was ſie für ſolche anſehen, zu ſtützen beginnen. Voraufgegangen war 
bereits Andrew Lang mit ſeinem Buch: „The Making of Religion“ 
(2. ed. London 1900), der, ſelbſt parapſychologiſch eifrig tätig, die Ergeb- 
niſſe, zu denen er gekommen zu fein meinte, auf die Religionswiſſenſchaft 
übertrug. Seinem Beiſpiel ſind dann Fachwiſſenſchaftler gefolgt. 

Es find beſonders drei Werke, bei denen dieſe Baſierung religions- 
geſchichtlicher Forſchung auf Psychical Research jetzt höchſt auffällig 
zu Tage tritt. Einige Andeutungen ſollen das zeigen: 

Aus der orientaliſchen Religionsgeſchichte kommt in Betracht 
ein Buch von Duncan Black Macdonald: „The religious Attitude 
and Life in Islam“, Chicago 1909 (an der Univerſität Chicago gehaltene 
Vorleſungen). Der Autor bekennt ſich als in engſter Abhängigkeit von 
den Forſchungsberichten (Proceedings) der Society for Psychical 
Research befindlich. Er hält bereits für geſichert das Vorkommen von 
„veridical hallucinations“ — die alſo mehr als rein ſubjektive Phantaſie- 
bedeutung haben —, von Telepathie und Telekineſie, d. h. Bewegung von 
Objekten unter pſychiſchem Einfluß, ohne daß dieſelben berührt werden. 
Unter dieſer Vorausſetzung hat er die religiöſe Literatur des Iſlam durch- 
forſcht und gibt einen eingehenden Bericht über das religiöſe Leben des 


*) Das Zenſeits der Seele. E. Kritik d. Geheimwiſſenſchaften, Stuttgart 1917. 
**) Pſychologie, Stuttgart 1914, S. 366 f. 
en) In ſeiner Bearbeitung von Ebbinghaus' Lehrbuch der] Pſychologie, Jena 1915, 
Bd. II, S. 459. 
5) Philoſophie des Organiſchen, Leipzig 1909, Bd. II, S. 120ff., 265. 
tt) Gehirn und Seele, Heidelberg 1911, S. 395. 
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Flam, der nunmehr vieles als Tatſache anſieht, was ſonſt als phan- 
taſtiſche Aberlieferung gegolten hat. Der Orient ſei ſehr reich an para- 
pſychiſchen Erſcheinungen. Auch an der Perſon Mohammeds wird 
die veränderte Einſtellung in ihren Wirkungen deutlich. Er müſſe ganz 
und gar mit Hilfe der Lehre von den Trancezuſtänden der Medien 
verſtanden werden. „Nach dem, was wir heute von dieſen Dingen wiſſen, 
müſſen ſogar Sprengers höchſt tüchtige und gelehrte Forſchungen als 
gänzlich veraltet bezeichnet werden.“ 

Auf dem Gebiete der griechiſchen Religionsgeſchichte hat 
der Holländer K. H. E. de Fong auf die Parapſpchologie zurückgegriffen, 
um gewiſſe Probleme des antiken Myſterienweſens aufzuhellen. („Das 
antike Myſterienweſen in religionsgeſchichtlicher, ethnologiſcher und pſy⸗- 
chologiſcher Bedeutung“, Leiden 1909.) Er iſt nicht der erſte, der das 
verſucht. Aus dem Lager des Spiritismus hatten es ſchon manche unter- 
nommen, du Prel, Kieſewetter und andere, jetzt iſt es ein berufsmäßiger 
Altphilologe, der ihnen folgt, mit mehr Vorſicht zu Werke gehend als jene, 
in der Tendenz aber mit ihnen eins. Beſonders beachtenswert iſt aber 
die gute wiſſenſchaftliche Aufnahme, die das Buch gefunden hat. 
Oasſelbe iſt eine Interpretation der berühmten andeutenden Auße⸗ 
rungen des Apuleius (Metamorphoſen XI, 25) über die Fſisweihen: „Ich 
ging bis zur Grenzſcheide zwiſchen Leben und Tod; ich betrat die Schwelle 
der Proſerpina, und nachdem ich durch alle Elemente gefahren, kehrte ich 
wiederum zurück. Zur Zeit der tiefſten Mitternacht ſah ich die Sonne 
in ihrem hellſten Lichte leuchten. Ich ſchaute die unteren und die oberen 
Götter von Angeſicht zu Angeſicht und betete ſie in der Nähe an.“ Während 
die gewöhnliche Deutung dieſer Stelle ein Schauſpiel annimmt der Art, 
„daß die Unterwelt vorgeführt worden iſt, durch welche in der Nacht die 
Sonne zieht, um, wie die ägyptiſche Überlieferung ſagt, den Toten Licht zu 
ſpenden“ (fo Roeder in Paulys Real-Encyklopädie, IX. Band, Stutt- 
gart 1916, S. 2129), glaubt de Jong eine ſolche Umdeutung der Myſterien 
in eine TCheatervorſtellung ablehnen zu ſollen. Sie läßt die tiefe Gemüts- 
erſchütterung, die von den Myſterien ausging, unerklärt und hat auch 
darin ihre Schwierigkeit, daß die Einzuweihenden einzeln, nicht gruppen- 
weiſe eingeweiht wurden. Er erblickt hinter jedem einzelnen Satz viel mehr 
als ein bloßes Schauſpiel. de Jong glaubt an eine „Ekſtaſe“, eine Art 
hypnotiſchen Zuſtandes. Der zweite Satz „Ich betrat Proſerpinas 
Schwelle“ wird von ihm als Bekenntnis von Viſionserlebniſſen verſtanden, 
die in ſubjektiven Phantaſien des Einzuweihenden beſtanden. Die 
größten Schwierigkeiten bereitet der Satz: „And nachdem ich durch alle 
Elemente gefahren, kehrte ich wiederum zurück.“ de Fong denkt hier an 
abnorme pſychophyſiſche Phänomene. Erſtens an die angebliche Unver- 
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letzbarkeit durch Feuer, wie fie von Schamanen, chriſtlichen Märtyrern 
und Heiligen in der Überlieferung behauptet werde (Feuerprobe), ſodann 
an Verminderung des Körpergewichts, wie ſie von manchen Medien 
angegeben wird, ſo daß dann ſogar ein Schreiten auf dem Waſſer (Waſſer— 
probe) möglich wäre, endlich auch an Levitationsphänomene: von Euſapia 
Palladino wird von manchen Beobachtern ein Emporſchweben des ganzen 
Körpers behauptet, ähnlich wie von manchen Ekſtatikern des Mittelalters. 
Auch die hinter dem Satz „Am Mitternacht ſah ich die Sonne mit hell— 
weißem Lichte ſtrahlen“ ſtehenden Vorgänge hält de Jong für mehr als 
bloßes künſtliches Feuerwerk. Insbeſondere die Ausſagen von Proklos 
und anderen Neuplatonikern ſchlöſſen das aus. Zumeiſt lägen wohl nervöſe 
Halluzinationen vor, z. T. vielleicht aber auch „myſtiſche Lichtphänomene“. 
Es werden ſolche in vielen Berichten über Sitzungen mit Medien, ſo auch 
der Euſapia, erwähnt. Den letzten Satz des Apuleius endlich „Vor die 
unteren und oberen Göttern trat ich hin, von Angeſicht zu Angeſicht, und 
betete fie aus nächſter Nähe an“ deutet de Fong im Sinne jener frag- 
würdigſten anormalen pſychophyſiſchen Phänomene, die die okkultiſtiſchen 
Sitzungsberichte als angeblich reell behaupten und z. T. mit Photographien 
belegen zu können den Anſpruch erheben: den jog. Materialijationen. 
Am allerbedenklichſten aber iſt die Art, wie ein Forſcher, M. J. Evans 
Wentz, auf dem Gebiete des Folklore die Parapſpychologie zu religions- 
wiſſenſchaftlicher Deutung von Mythen und Märchen verwendet. („The 
Fairy-Faith in Celtic Countries“, Oxford 1911.) Wentz hat umfaſſende 
Unterſuchungen über den keltiſchen Geiſterglauben angeſtellt. Aus Frland, 
Schottland, Isle of Man, Wales, Cornwall und der Bretagne hat er 
auf Reiſen eine Menge von Zeugniſſen beigebracht, aus denen hervor- 
geht, daß die keltiſche Götterwelt noch nicht untergegangen iſt. Sie lebt 
vor allem fort in Frland, aber auch ſonſt ſind in keltiſchen Gegenden ihre 
Spuren noch im Glauben des Volkes an mancherlei, oft ſchön geſtaltete 
ätheriſche Geiſter lebendig. Unter den geſammelten Zeugniſſen ſind 
ſolche, die einfach Märchenerzählungen darſtellen, es ſind aber auch andere 
darunter, die von eigenen Feenwahrnehmungen berichten zu können 
glauben. And zwar ſtammen fie zum Teil von Angehörigen akademiſch 
gebildeter Kreiſe. Die gewöhnliche Deutung derartiger Berichte wäre 
ihre Zurückführung auf Flluſionen, Halluzinationen oder imaginative 
Viſionen. Wentz verfährt anders. Das Studium der modernen Psychical 
Research hat in ihm die Überzeugung wachgerufen, daß es ſich nicht 
um ſubjektive täuſchende Sinneserſcheinungen oder andere im normalen 
pſychiſchen Bereich gelegene Vorgänge handelt, ſondern er glaubt, daß 
„echte“ Erlebniſſe vorlägen. Die Muſik, die gehört wird, die Feen und 
ähnliche Geiſter ſeien objektive Wahrnehmungen einer höheren Welt, 


Wentz. 
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welche von unſerer gewöhnlichen nicht abſolut getrennt iſt. Wentz geht 
alſo noch weit hinaus über den Spiritismus. Während für dieſen die 
jenſeitige Welt aus den Seelen abgeſchiedener Menſchen beſteht, glaubt 
Wentz, darin ausdrücklich auf ſpätantike, neuplatoniſche Anſchauungen 
zurückgreifend, ſogar an die Exiſtenz von Naturgeiſtern, deren Fndividuali- 
ſierung hinter denen der menſchlichen Pſyche zurückbleibt. Auch in dieſem 
Punkte kann er wenigſtens inſofern an die Psychical Research anknüpfen, 
als James den Gedanken ausgeſprochen hat, daß es ein überindividuelles 
kosmiſches Bewußtſein gebe, in das alle Kenntniſſe der menſchlichen 
Einzelindividuen übergehen und von dem ſie dann auch in ſolche eingehen 
können, die entſprechende Erfahrungen nicht gemacht haben. — 

Ein draſtiſcherer Beweis für den ſtarken Einfluß, den gewiſſe 
parapſychiſche Hypotheſen bereits auf die moderne hiſtoriſche Religions- 
wiſſenſchaft ausüben, als dieſe Mitteilungen aus Werken der modernen 
Religionswiſſenſchaft, denen noch andere zur Seite geſtellt werden könnten, 
in gewiſſer Hinſicht z. B. auch H. Weinels ſchönes Buch „Die Wirkungen 
des Geiſtes uſw.“ (Freiburg 1899), läßt ſich kaum denken. Sie zeigen deut- 
licher als alle abſtrakten Behauptungen, wie dringend notwendig es iſt, 
hier Klarheit zu ſchaffen. 

Dazu kommt, daß die problematiſchen parapſychiſchen Vorgänge 
nicht gelegentliche, hiſtoriſch bedeutungsloſe Phänomene der Religions- 
geſchichte wären. Dieſelbe iſt voll von ſolchen Dingen, ſowohl die höhere 
als auch die primitive. Ein geſchichtlich wichtiges Phänomen ſind z. B. 

Prophe- die Prophezeiungen. Sie werden innerhalb der religiöſen Literatur 

zeiungen. oft behauptet, und zwar liegt immer im Hintergrunde der Gedanke, daß 

es ſich dabei um von Gott verliehene Offenbarungen handle. Solche Pro- 

phezeiungen finden ſich bis auf die höchſte Stufe der Religion, ſo bei 

Jeſus. Feſus ſendet zwei Finger aus, das Oſterlamm zu bereiten, und 

verkündet ihnen gleichzeitig, ſie würden einem Mann an beſtimmter Stelle 

begegnen. Er weiß ſeinen Tod voraus. Und er ſagt Petrus: Ehe der Hahn 

kräht, wirſt du mich dreimal verleugnen. Wenn man zeitüberlegenes Wiſſen 

für unmöglich hält, wird man die hiſtoriſche Wahrheit der erſten und dritten 

Geſchichte beſtreiten und Jeſu Todesahnung als aus den Umſtänden 

hinreichend erklärlich zu rechtfertigen ſuchen. Ganz anders, wenn jemand 

das Vorkommen von Prophezeiungen aus irgendwelchen anderen Fällen 

für erwieſen hält, wie jetzt manche Forſcher geneigt ſind. Dann verändert 

ſich das Urteil auch über jene Berichte. Feſus erſcheint als mit dieſer 
ſpezifiſchen pſychiſchen Eigentümlichkeit ausgeſtattet. 

Durch- Eine weitere angebliche parapſychiſche Eigenſchaft mancher religiös 

ſchauung. wichtigen Perſonen ſoll ferner das Vermögen der Durchſchauung 

anderer geweſen ſein. Sie durchſchauen das Innere ihnen unbekannter 
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Menſchen. Von vielen Ekſtatikern wird das in den Quellen behauptet. 
Auch von Feſus wird dergleichen berichtet. „Denn er wußte, was im 
Menſchen war.“ Außerdem ſei an die Epiſode von Ananias und Sapphira 
in der Apoſtelgeſchichte erinnert. In bezug auf die primitive Sphäre 
wird von Schamanen Analoges behauptet. Für dieſes Phänomen ſcheinen 
analoge Vorkommniſſe als real geſichert zu fein. Durch langjährige Be— 
obachtung der Miß Piper find ernſthafte Forſcher zu der Überzeugung 
gelangt, daß ſie über ihr fremde Perſonen, die ſie das erſtemal ſieht, Angaben 
in bezug auf deren Vergangenheit zu machen imſtande iſt, die ſie nicht 
auf pſychiſch normalem Wege erlangt haben kann. Zn der Regel dürfte 
bei Fällen angeblicher Durchſchauung freilich nur hochgeſteigerte Ein— 
fühlungsfähigkeit vorliegen. — 

Aus dieſen wenigen Beiſpielen ergibt ſich, daß die Religionswiſſenſchaft 
pſychologiſch an der Aufklärung der parapſychiſchen Probleme aufs höchſte 
intereſſiert iſt. Das Urteil über den Wert einer ganzen Quelle kann von 
dem Urteil über parapſychologiſche Probleme entſcheidend bedingt ſein. 
Die Interpretation der Quellen iſt ganz und gar abhängig von dem Welt- 
bild der Zeit, der der Forſcher angehört. Im Mittelalter und zur Zeit 
des Altproteſtantismus glaubte man an Wunder und nahm die heiligen 
Schriften in allem und jedem für wahr. Dann kam der Rationalismus 
der Aufklärung, der alles, was der mechaniſchen Naturauffaſſung oder 


Beurteilung 
der Quellen. 


was man dafür hielt widerſprach, für unmöglich anſah. Damals hat 


die Ausſcheidung des Wunderhaften den höchſten Umfang erreicht, auch 
ſämtliche Heilungswunder wurden für ungeſchichtlich erklärt. Im neun— 
zehnten Jahrhundert begann eine neue kritiſch-ſynthetiſche Periode. 
Die mediziniſche Wiſſenſchaft hat die Tatſachen der Suggeſtion und Auto- 
ſuggeſtion feſtſtellen gelernt. Das hat auf die religionsgeſchichtliche Quellen— 
beurteilung zurückgewirkt. Ein Teil der Heilungswunder gilt jetzt mit Recht 
als hiſtoriſch. Ahnlich ſteht es mit den Beſeſſenheitsepiſoden, für die ich 
ſelbſt im einzelnen den Nachweis ihrer Übereinſtimmung mit geſicherten 
pſychologiſchen Tatbeſtänden geliefert habe. („Oer Beſeſſenheitszuſtand, 
ſeine Natur und ſeine religions- und völkerpſychologiſche Bedeutung“, in: 
Oeutſche Pſychologie 1916 f.; eine erweiterte Buchausgabe ijt im Druck.) 
Wie es ſcheint, reicht der Bereich des Hiſtoriſchen aber noch etwas 
weiter. Wie weit er reicht, kann noch nicht geſagt werden. Vieles, viel- 
leicht das Meiſte, wird auch noch weiterhin als unhiſtoriſche Ubertreibung 
oder Erfindung angeſehen werden müſſen, anderem ſcheinen dagegen 
erweisliche moderne pſychologiſche Erfahrungen zur Seite zu treten. 
Den Umfang derſelben feſtzuſtellen, iſt jetzt un abweisliche Pflicht, 
um fo mehr, als die antike Kultur an den parapſychiſchen Problemen, 
weil ſie ihrer nicht Herr werden konnte, geiſtig zugrunde gegangen iſt. 
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Die Aufgabe iſt freilich ſchwierig; einerſeits wegen der Seltenheit der 
Individuen, die es einer näheren Unterſuchung zu unterziehen lohnt — 
ſie ſcheinen in der angelſächſiſchen Raſſe am häufigſten zu ſein, in deren 
religiböſem Leben auch das ſogenannte Unbewußte ſo ſtark hervortritt 
(methodiſtiſche Religioſität) —, andererſeits, weil die Unterjudung vor 
Täuſchungsverſuchen nicht ohne weiteres geſichert iſt. James, der ſein 
Leben lang dieſe Probleme im Auge behalten hat, hat gegen Ende des- 
ſelben bekennen müſſen, nicht ſehr viel weiter geweſen zu ſein, als im 
Anfang, und er hat die ſkeptiſche Bemerkung hinzugefügt, daß die Fort- 
ſchritte der Parapſychologie nicht nach Jahrzehnten, ſondern nach Jahr- 
hunderten zu meſſen fein würden. Es iſt zu hoffen, daß er darin zu peffi- 
miſtiſch geurteilt haben möge. Auf jeden Fall aber muß die hiſtoriſche 
Religionswiſſenſchaft vor der Hand dringlich gewarnt werden, den Boden 
der Parapſychologie als geſichertes Fundament zu betrachten und ſich 
auf eigene Hand hier ein Urteil zu bilden. Der parapſychologiſche Boden 
hat noch ſtark moorigen Untergrund und iſt von ſchwankender Unſicherheit — 
ein Amſtand, der für die Religionswiſſenſchaft, die feſte pſychologiſche 
Unterlagen haben muß, freilich höchſt hinderlich in der Arbeit iſt. Aber 
ich kann keinen andern Rat geben, als hier vorläufig Zurückhaltung zu 
bewahren. Gedanken, wie ſie auf Grund parapſychiſcher Annahmen heute 
entwickelt werden, können bis auf weiteres nicht mehr ſein als intereſſante 
Hypotheſen, über die zu entſcheiden noch nicht möglich iſt. 

An Literatur, die zur Einführung in das parapſychologiſche Gebiet 
geeignet iſt, — die wiſſenſchaftlich nicht ganz einwandfreien populären 
Titel der Bücher ſollten von ihrer Kenntnisnahme nicht abhalten — 
ſei genannt: M. Deſſoir, „Das Fenſeits der Seele. Eine Kritik 
der Geheimwiſſenſchaften“, Stuttgart 1917 (die neueſte, auf gründlicher 
Kenntnis beruhende Einführung). Th. Flournoy, „Esprits et Mé— 
diums. Mélanges de Métaphysique et de Psychologie“, Genéve 1907 
(ebenfalls auf eigenen Erfahrungen beruhende wertvolle Geſamtkritik). 
J. Maxwell, „Neuland der Seele“, deutſch, Stuttgart o. 8. (ein 
Werk der franzöſiſchen Forſchungh). W. James, „Memories and 
Studies“, London 1911 (Kap. VII u. VIII). Oas bis vor zehn Jahren 
vorliegende Material iſt überſichtlich, wennſchon mit einſeitig ſpiritiſtiſcher 
Auffaſſung, geordnet bei Fr. Myers, „The human Personality and 
its Survival on the Death“, 2 Bde., London 1907. Über den Fall 
Miß Piper orientiert populär M. Sage, „Die Mediumſchaft der Frau 
Piper“, deutſch, Leipzig 1903. Die wichtigſte Zeitſchrift, mit vielen 
wertvollen Unterſuchungen, find die „Proceedings of the Society for 
Psychical Research“, London feit 1882. 
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